Proyecto cultural de José Martí para América Latina: naturaleza y patria by Oviedo García, Aranzazu
maVERSWAD AirrÓfKHUA DB MAmOD 
FACOVtAD DE FILOSOFÍA Y LETRAS 
(FILOSOFÍA) 
PROYECTO CULTURAL DE JOSÉ 
MARTÍ PARA AMÉRICA LATINA: 
NATURALEZA Y PATRIA 
Tesis pcarcL ía obtención del grado de Doctor 
Director: Prof. Dr, D, PEDRO RIBAS RIBAS 
Autor: ARANZAZU OVIEDO GARCÍA 
UNMRSÍDAO AUTÓNOMA í^  
REGISTRO GENSRRI. 
EntrBdaOi N^ 200600006138 
24í}4^614:38:16 
MADRID 2005 
iie^i. ^^^ ^H1 
EL PROYECTO CULTURAL DE JOSÉ MARTÍ PARA AMÉRICA 
LATINA: NATURALEZA Y PATRIA 
PREÁMBULO I-V 
NOTA BIOGRÁFICA VI-VII 
INTRODUCCIÓN: NATURALEZA Y LO NATURAL EN JOSÉ MARTÍ 1-7 
1. LA C O S M O L O G Í A MARTOfANA 8-52 
LsL Corui^fdón dd homine como micmoosnios 20-27 
I.b. La oomSdón deposibitidad dei núcrooosmos: condición, anedógioa respecto dei 
maaocosmos 27-37 
Le. Mu£has expresiones de una sohiHumamdad 37-52 
n . BL HOMBRE ES ANÁLOGO AL MUNDO 5 3 - 1 1 2 
U.a. Las Teorías dei medio geogr^ioo y Ja Falacia Patética 55-77 
U.b. El modeío nuutimano 77-93 
n.c. Ralph Wddo Emerson • 93-108 
II.d. Jnftueridaooamaderuáa 108-112 
IIL BL PAPEL DE LO NATURAL EN BL ÁMBITO SOCIAL 113-134 
ül.a. EícriaÍHsmo:tmaiderttidadooja 121-126 
in.b. Desnaturalizados: los sáetemesinos 126-134 
IV. CR^M^IÓN Y POliTICA DE LOS IDEALES NORMATIVOS DE ACCIÓN: 
MESTIZAJE 135-170 
IV.a. Cortstrucáón de los estados nadón: Estados nadan facundos... 146-148 
IV.b. Ideales normativo^ condición de posibilidad de la construoctón paittüoa 
148-156 
IV.c. El hombre natural 156-162 
IV.d. Gvmzaciúnuersus naturaleza/barbarie 162-170 
V. BL HUMANISMO MARTINIANO, 
LA RESPUESTA AL RKAlIVI&aiOPOLfTICO 171-220 
V.a. El encuentro con laJUosqfiafiírtdica dei krausismo españoL 173-194 
V.b. íitortí reformista y la conoqHáón orgánica de la sociedad 194-202 
V.c. El sodaMsmo de José Martí 202-208 
V.d. & ejqnesiiAsmo americanista de José hbutí 208-220 
VI. APÉNDIGB, Nuestra América 2 2 1 - 2 2 7 
VIL AKB3LO, Expediente Académico de José Martí, 1871-1873 2 2 8 - 2 3 0 
BIBLIOGRAFÍA 231 -246 
Bibíiografla martiniana 231-240 
BibRografia general 240-246 
PREÁMBULO 
El pensamiento de José Martí es de difícil cla^ficación. José Martí 
conocido usualmente como el hombre que logró elevar la calidad de las 
modernas letras hispanas {o, en el decir de Rubén Daño, la primera 
corriente estética original de las letras latinoamericanas), o quien más 
hiciera por crear un movimiento poderoso y sóUdo por la emancipatáón de 
Cubaí, es reducido a uno de estos a^>ectos en detrimento del otro. Esto 
unido, además, a la utilización ideoló^ca de su figura por los sucesivos 
gobiernos que por Cuba han pasado^, es lo que nos da claves para 
reconsiderar la transcendentía del pensamiento martíniano a la vez que su 
desconocimiento. 
En resumidas cuentas, Maití es en algún momento un pensador 
cercenado, o muere el poeta o muere el revolucionario. 
La advertencia es sincera, y sin embaigo por raro que parezca, 
nuestra guillotina será más profunda, ya que el motivo de este trabajo no 
será ni eí Martí poeta ni el Martí revolucionario, excepto por lo menos en 
ciertos aspectos generales, i»no eí Martí filósofo y sus influencias filosóficas. 
Y es en este aspecto donde el pensador José Martí es inclasificable 
o, en cuanto menos, de difícil clasificación^. 
' Nos refisrimos sobre todo al Marti creador del Partido Kevobtckmario Cubano, que para ayunos 
refMesentaiía, nada más y nada menos, que la primera organización pc^tica de la historia cmti-imperilista 
por la oiientaóón ideol^ca que Marti le habria dado (Armando O. Caballero: El primer partído 
revobiaonario antirbnperHista de la historia. La Habana, Anuario Martíniano, 1970; pp 425-431). 
2 S^ún algunos exactas de la obra martiniana, como Ottmar Ette, José Martí Aindonaria como 's&nboio 
naáortdl y como legitimada- del poder actual' (Ottmar Btte: La polisemia prohibida: ía recepción de José 
Martí como sismógntfo de Va mda poOtica y cultural; México, Cuadernos Americanos, 1992, p. 13). Para 
Luis Pavón, por poner otro ejemplo, es inaudito y anacrónico que incluso se haya llegado a ver a José 
Marti con rop^s dialéctico-materialistas (Luis Pavón: Contra la fcds^icación de nuestra historia y el 
adulterio del pensamiento martíniano; La Habana, Anuario Martíniano, 1974; p. 279 y ss.). 
3 Un gran estudioso de la obra martiniana, si no el más protífico, Juan Marinello, lia dicho de Marti que 
atiende a la denominación de ideaUstOr/váctíco, pues si bien sus grandes concepciones responden a una 
visión ideaüsta del mundo, nunca pierde de vista la transcendencia que tiene que Tuncionen como 
Es más, dejaremos esta tarea al "desocupado" lector; que sea él 
quien libremente elija un lugar dentro de la tradición filosófica para 
encasillarle. Nosotros, por nuestra parte, renunciamos a esta tarea, no sólo 
por ardua, sino, y en cierto sentido, por insatisfactoría. Por eso, no diremos 
de él ^ fue idealista, o si tal vez materialista o las dos cosas a la vez, porque 
queremos centrar nuestra atención en cómo el Martí revoludonario o/y poeta 
siente y comprende el mundo natural que lo rodea y lo afecta. Un mundo 
natural que aconseja y que capacita todo a su paso. Por eso si tuviéramos 
que elegir un epígrafe para caracterizar al filósofo Marti diríamos de él que 
fue, antes que nada, filósofo de la naturaleza. 
Filósofo de la naturaleza porque es la "naturaleza" el concepto fuente 
sobre el que Martí construye tanto su poesía como su pensamiento práctico-
revolucionario; concepto que se va enriqueciendo a lo lai^o de la producción 
martiniana y el hilo conductor que, además, la da razón de ser como un 
todo consecuente. 
Creemos que ^n dilucidar o interpretar el concepto de naturaleza 
martirúano resulta sencillo quedarse con un solo MartL Como sencillo 
resvüta desprender a un Martí del otro haciendo caso omiso a la pérdida. 
Pero, para nosotros, es precisamente la categoría naturaleza la categoría 
momentos de la praxis (Juan Marindlo: Sobre ía poesía de José Martí; La Habana, Instituto Cubano del 
Libro, 1973; p. 34 y ss.). Por otro lado, Pablo Guadarrama, coincidiendo con este aspecto 'amUvalente', 
pTáctlco-idealista, del pensamiento martiano dice de éste que *iu> han faltado intentos de t^Wario a 
corrientes tan distantes entre si como el esfirUuaUsmo (Jiménez-Grullón: 'La FUoscfia de José Martt; 
Santa Clara, Universidad Central de las Villas, 1960: *Su JUosofia |de Martí| es, en suma: vn 
esplritualismo reatísteT; p. 216] o el materialismo dialéctico (Martínez Bello: "Contestaciones'; La Habana, 
Anuario del Centro de Estudios Martianos, número 6, 1983: 'son varios y muy autorizados los estucos 
de Marti que de una forma u otra reconocen los puntos de aproximación y aun de coincidencia entre el 
ideario del maestro y el materialismo dialéctico e lastóriaf; p. 364)'. Para Guadarrama el proyecto de 
Marti "no era construir un sistema füosófioo para satisfacer exigencias teóricas. Era modelar la masa 
humana de los pueblos de nuestra América. Y con este fin se dio a la tarea de profundizar su concepción 
del hombre, para tratar de aprwcimcvio lo más posible a su ideal emaruapatorio en todo lo humancf. Por eso 
Guadarrama describe el pensamiento de Marti bajo la expresión de 'humanistno-práetíetT (Pablo 
Guadarrama González: 'Humanismo Práctíco y desaHenaaón en José Martí" en el manual de 'PHosafSa en 
América LatincT: La Habana, ed. Félix Várela, 1998, p. 165-179. 
puente e integradora entre él MarU poeta y el Martí, revoludorumo. Bajo qué 
perspectivas, etiquetas o el tratamiento que a tal categoría se da, es, desde 
nuestro punto de vista, lo que resulta dificil de clasificar dentro del criterio 
"o blanco o negro*, o materialista o idealista, de la tradición filosófica. 
La investigación que a la par leerán, persigue y rastrea el interés 
martíniano por la naturaleza o por la sustancia natural. Un interés por la 
naturaleza que, como suele octurir con los pensadores hispanos, no puede 
ser sólo metafisíco o no sólo ontológico. Es un interés filosófico indisociable 
de la ética y la política, ni siquiera de la estética le resulta oportuno 
deshacerse^. Así, metafísico, lo que se dice metaflsico, Martí no fue, pero 
tampoco de|ó de serlo. Antes que nada, José Martí fue un pensador 
latinoamericanista, y esto requería de todas las herramientas interpretativas 
de la realidad posibles. Si no hubiera ádo ai», Martí hubiera sido un gran 
metaflsico latino. Por fortuna, Martí antes que nada fue americano, de ésta, 
de ^i América. 
En fin, lo que nuestra investigación pretende desarrollar es la idea de 
que la concepción de la naturaleza y lo natural de Martí fundamentarían la 
ídeologúi martíniana, su poesía y hasta su compromiso revolucionario. 
* Es más, dice Leopoldo Zea que la fSoscfla latáuxunericana emeiige al mundo teórioo en caiUinñ de 
ideok^ía: "una fOosofia en ta que no han cabido ctíscpaskwnes sobre Dios, el Abna, la Wda, la Muerte, el 
Mundo o el Ser, sino unaJSosofia del orden social y páUtioo que nos correspondió una vez que formamos 
parte de Excrapa, del orbe llamado ooddentaL Primero bcgo España, des/més bajo las poderosas naciones 
de Europa ocdderUal y, posteriormente, txgo la nación que fiíera su heredera, Estados Unidos. Nuestra 
existencia en este mundo se iniaa con una pregunta respecto a la humanidad de los indígenas y respecto 
del orden que los descubridmes, conquistadores y adonizados iberos habrán de imponer a los habitantes 
de estas tierras. Lafitosofiafimciona como ideología, da razones, no del ser o de los entes, como algunas 
expresiones de la filosofki oexádental, siru> del orden polttioo y sodai tatínoamervxmo. Primero para 
afianzarlo en nombre de una esodástioa que no hable del Ente y su Esencia, sóio de un orden <3Uviiu¡ del 
que se deriva el orden que él mundo ibero ha impuesto a esta América. Y después, fteiUe a este orden, el 
Uuminismo, como antes el cartesianismo, la ilustración, tratando de destruirlo para crear otro, aquel que 
luciese pc^ la América Latina lo <pie estaJVosafia habla hecho por Europa Occidental' (Leopoldo Zea; La 
fHosofkt americarui como filosofía sin más, México, Siglo XIX, 2001; p.31). 
A la fHosofki latinoamericana no le ha dado tiempo de ocuparse de los llamados 'grandes temas' 
filosóficos, ocupada como siempre ha estado en desenmascarar las ideol<^as de las distintas corrientes 
filosóficas occidentales que han llegado a sus tierras. 
ni 
Para ínvestígar esto hemos elegido el texto Nuestra América^, que será 
la senda que guíe nuestro trabajo; porque es este texto, antes que cualquier 
cosa, una oda a la concepción martiniana de naturaleza; porque es, además, 
tal vez el texto más madiiro que Martí haya escrito, y resiune su l ar^ 
experiencia y reflexión adquirida en el correr de los años de su vida. Así, 
proyectamos nuestra investigación a la manera en que Whitehead^ definió e 
interpreto los diálogos platónicos: para Whitehead los diálogos de Platón 
fueron los textos en que la Historia de la Filosofía no sería más que notas a 
pie de página de los mismos. Nuestra investigación, y que me perdonen el 
atrevimiento honesto pero insignificante, no más que meras notas a pie de 
paginas del fabuloso texto martiniano Nuestra América. 
Como consecuencia, de la lectura profunda e interpretación del texto 
martiniano Nuestra América, "el" Martí que pudiéremos denominar más 
filósofo o con intereses más filosóficos, parece conceder una importancia 
primordial al conc i to naturaleza^. 
s JOSÉ MARTl, Nuestra América, en sus Obns Completas (28 tomos). La Habana, Editorial emendas 
Socáales, 1975. En lo sucesivo las referencias a citas en textos de José Martí raniten a esta edición, salvo 
indicación contraría que en cada caso se haga. En las notas se citaran s^o las iniciales COCO, seguidas 
por el número romano del tomo y de página o pagina» en números arálágos. Como hemos adjuntado el 
texto int^ro de Huestra América (COCO VI, 15-23) en el Apéndice, para que el lector tenga el placer de 
leerlo siempre que lo desee, en lo sucesivos las referencias a este texto simplemente irán seguidas de las 
iniciales NA. Además, el en tracto utilizo indistintamente el término 'marüniano y "martiano". 
Alflred Nortb Whitehead (1861-1947) matemático y filósofo ing^. T Jamado jBásqfi> dá progreso, rechaza 
el concepto de la metafísica tradidiMial a fovor dd concepto de progreso. Para Whit^ead, aquello que 
denominamos "cosa* no es más que una confluencia de repetición de eventos o procesos. 
^ El concepto naturaleza en Martí nos lleva a incluir al pensador cubano en la oMriente de pensamiento 
iiamartn expresivismo. Podríamos decir que el pensamiento martiniano rezuma de aires de familia con un 
sentimiento ^netalizado que Isaiab Beilin denomina JSiqpressionism, coa un ^gnificado más genérico y 
amplio sin relación espeofica con el movimiento pictórico iiancés o onematc^ráOco germano de las 
primeras décad€K$ del XX, y que por eso Chaiies Taylor denomina Expresitñsmo en su obra 'Hegtí y la 
sociedad modemct (México, Pondo de Cultura Económica, 1979; p. 13). Para BerUn existe una corriente 
de pensamiento poco o mal estudiada y a veces con interpretaciones algo sesgadas e incompletas que sin 
embargo modelarán tanto el ^glo XDC como X>C y que en su opinión determinan aspectos fundamentales 
de nuestra crivilización, y que no se reduce ni al romanticásmo y al modernismo; Vic» y Hoder sao. sus 
máximos exponentes, y los primeros en teorizar la idea de que 'los grandes poetas expresaban ta 
conciencia y la experiencia de sus sociedades (p. 25). Sin que estas eqpresúmes puedan ser evaluadas 
como verdaderas o fiEdsas, antes bien c»>mo resultado de aserciones que expresan sentimientos, actitudes, 
deseos, etc. Postura que chocxt frontalmente cx>n el rac:ionalismo, el clasicismo y la fe en la omnipoteiKña 
del método cáentífkx) de la épocau Desde la perspec t^iva de que 'la diversidad de civilizaciones es 
determinada por las diferencias de factores fisicos, geogri^icos -referidos btgo el corusepto geneml de 
'cUma'- que desde Mon^squieu fue lugar común de convergencia de postura^ (p. 170), rechazando en el 
IV 
NOTA BIOGRÁFICA 
José Marti nació en la Habana el 28 de Enero de 1853, hijo de 
españoles iiumildes emigrados. Muere en combaie contra las tropas 
coloniales españolas en Boca de Dos Ríos el 19 de Mayo de 1895. Su vida 
corre entre las ansias y el proyecto de indepoidencia de su país, el presidio 
político a los 17 años, el exilio en España, en México o en Estados Unidos y 
los múltiples viajes a muchas de las "recién" creadas naciones de América 
Latina. Todo esto, unido a su consustancial autodidactismo, lo dotan de una 
extraordinaria capacidad de análisis de las más diversas situaciones del 
momento. 
Su seria responsabilidad y compromiso por las causas justas, por 
otro lado, lo dotarán de su incansable voluntad de reclamar y deniuiciar, 
críticamente, las injusticias (lo que conseguirá desdibujar, c a^ por 
completo, su vida privada en beneficio de la causa revolucionaiia). 
Por eso acordamos con el profesor Raúl Fomet-Betancourt que 
'partiendo de la diferencia estableada por Ortega y Gasset entre «ideas» y 
«creenáas» pensamos que hay en Martí dos «creencias» fímdamentales que. 
fondo las ideas del excluyente Buropooentrism tan extendido en la época. Estas dos tesis principales (la 
de que la literatura eiemidaimeate es el modelo de exi»«sirái humano, y la de que ia diversidad de 
civilizaciones que este modelo expresivo muestra tugo aistincK>nes get^jrancas) se sustentan D^o la idea 
de hombre oomo aquel ser que tiene la capacidad de autoextencHÍzar sus potenoalidades y proyectar sus 
fuerzas en el mundo objetivo, autcwealizándose p<M- medio de obras. Asi como pera con los demás 
individuos que se comunican con el artista a través de las mismas. Para Berlín el expresionismo es el 
cruce de caminos entre la teoria hilotormista de Aristóteles s^ún la cual la tbrma sólo puede operar en 
su encamación material y por tanto es inseparable de ella y la idea romántica del genio creador que 
traduce la idea moderna del sujeto que se define a sí mismo a través de sus aciones en el mundo. Las 
obras para estos pensad<Hes S<MI esemñalmente tiistñico-contextuales, coordenadas que pasan a ser 
entendidas como procesos de aubriimnacito, y su moddo de aceito es la obra práctica, ya sea en su 
forma artística oomo en su forma productivo-económlca, así como el núsmo c<Miocimiento científico que 
lleva inscrito, en tanto que a través de éstas el sujeto actúa representándose y produciendo el mundo 
objetivo o mundo social. Las tesis más ordinales e influyentes son las que ponen en relación las nociones 
de la naturaleza y el campo de los estudios humanos, así como la naturaleza de la historia y de ia 
cultura en particular (por las cuales la ol^tividad de cualquier ctMiocimiento queda profundamente 
matizado), tan importantes en las teorías del materialismo histórico, de la fenomenología, del 
historicismo o de la sociok^ía moderna, incluso las ctmoepciones que de la ciencia hoy se comparten. 
por regir toda su actividad intelectual y p<ditico-práctica, son también 
decisivas para explicar tanto su actitud frente a la filosofía en su forma 
tradicional como su quehacer propio en este campo espec^ico. Nos referimos, 
por un lado, a la «creenáa)> rectora de que ei hombre que se quiere humano, 
tiene que echar su suerte con los pobres o hacer causa común con los 
oprimidos; y, por otro lado, a la no menos fuerte tcreendoj» de que sin eí 
desarrollo pleno y Ubre de lo particular-diverso no se podrá alcanzar Jamás 
una universalidad digna del hombre'^. 
» Raúl Fomet-Belancourt: Martí (18S3-I89S)i Madrid, Ed. del Orto, 1998; p. 39. 
VI 
INTRODUCCIÓN: NAURALBZA T LO NATURAL BN JOSÉ MARTf 
A lo largo del texto 'Nuestra América", José Martí va desarrollando y 
expresando su pensamiento a través del juego dicotómico de conceptos y 
términos contrapuestos que nos proporciona vivas imágenes con las que 
comprender la complejidad de la realidad latinoamericana, pasando a 
formar parte de su ideario continental. 
EH concepto principal sobre el que se desenvuelve el hilo 
argumentativo de la obra es el de naturaleza. Concepto, que se repite a lo 
lai^o de su producción tanto política como más poética, pero que aquí 
toma el carácter protagonista sin que se haga esta primacía claramente 
evidente para el lector, ya que requiere luia lectura más profunda que 
descubra las referencias indirectamente sugeridas que sobre ella se hagan, 
sobre todo a través de los pares de oposiciones que van apareciendo en la 
narración suelta y hermosa de 'Nuestra AmériccC. 
Nos ayudaremos de otros textos del pensador cubano para apoyar y 
demostrar la fundamentaUdad que toma ía Nceturaleza en el pensamiento 
martíniano más filosófico, y que fluye por debeyo de toda su producción. 
Hemos encontrado tres aserciones de la categoría Naturaleza^ que 
mantienen entre sí un estrecho vínculo seméaaúco y que van deidizándose 
de los sentidos más simples a los más complg'os, y del que toman razón de 
ser las parejas antitéticas. La concepción de Naturaleza martiniana es 
plenamente moderna y se aplica: 
a) en sentido del Universo o unidad de la naturaleza como un todo o como el 
conjunto de las cosas naturales, regidas u ordenas por leyes. Naturaleza 
será pues, el conjunto y disposición de todas las entidades que componen 
el universo. La antítesis de este sentido de natui^eza será el de 
artífiácdidad o lo artificial, es decir, aquello que surge por la mano o es 
obra del hombre, y que puede llegar a romper el orden o la disposición 
natural en algunos casos. Y sin refm^ncia a las facultades propiamente 
hiunanas, dentro de la artificialidad podemos clasificar a aquellos seres 
que siendo naturales no son viable porque en algún momento se ha roto su 
orden natural que le pertenece y represa., sin contenido exclusivamente 
predispuesto. Ahora bien, hagamos vma precisión importante: el hombre 
"por naturaleza" tiende a crear artificialidad para su vida humana, aquí no 
habría nada de innaturcd (OOCC XV, 531), pero ^ en el hecho de que se 
altere eí orden que el carácter de algunas creaciones humanas poseen en 
tanto tales (tal vez podamos referimos a este aspecto u 'orden", no 
propiammte natural, como lo histórico en tanto orden natural de lo sodal). 
b) En sentido de "la naturaleza de un ser", o aquello que es o debe ser 
conforme a su naturaleza, (el modelo más claro que la modernidad utilizó 
fue el del "hombre": el hombre por su capacidad raciona tiene la capacidad 
de crear un ámbito de convivencia entre otros que repercute positivamente 
en su interés y expande esta capacidad hacia cuotas más elevadas, a\uique 
tenga quizá, y no en todos los casos, que reniuiciar a afectos legales de 
su libertad, en este sentido lo social se considera el habitat natural del 
hombre, ya que sólo en este ámbito puede el hombre desarrollar su 
naturaleza verdaderamente humana). Así, podemos decir que es la 
propensión o inclinación de las cosas a desenvolverse para su consertración 
y aumento —aumento que en el caso del hombre es no sólo cuantitativo, 
sino más profundamente, cualitativo; excluavidad de cualidad que no sólo 
pertenece a todos y cada uno de los hombres individualmente ^no a todas 
las especies naturales, en tanto especies y no en tanto a miembros de las 
mismias—. Su sentido antitético lo podemos buscar en aquellas 
inclinaciones o intereses que no son conforme a la naturaleza que dicta el 
ser que actúa, es decir, que no surgen de un movimi^ito interior, sino de 
un movimiento en el que el agente se vuelve paciente por intervención 
ajena. Un movimiento que, por tanto, podemos decir que es impuesto o 
imitativo, heterónomo, en fin, care<áendo de la espontaneidad o de la 
voliuitad libre y propia, de acuerdo a la naturaleza de cada ser. A esto lo 
llama Martí desnaturalizar, falsedad o falta de realidad y en un sentido 
más laxo, exotismo que a fin de cuentas es innaturaL 
c) En el sentido de origen que se tiene según el lugar en que sea nacido. Su 
contrarío será el desnaturaUzado, es dedr el que no pertenece o no posee 
lugar, o no lo reconoce. El momento más elaborado de esta idea, sugerida 
constantemente por Martí, será la necesidad que todo hombre posee no 
sólo de pertenecer a un territorio sino, y más significativamente, la 
nece^dad que el hombre tiene de construir o crear un territorio propio en 
un espacio geográfico determinado. Momento que se resume en la 
concepción martiniaiía de patria, la cual no se distingue, en sus pxuitos 
cardinales, de los estados nacionales modernamente concebidos. En 
verdad el "amor* a la patria que Martí siempre predicó parte de aquí y se 
establece fundamentalmente sobre dos pilares: primeramente por la 
urgencia flustrada de las naciones latinoamericanas por romper con el 
modelo monárqviico absolutista que establecía relaciones de vasallaje para 
sus miembros sin espacio político propio, pues los definía de manera 
exclusiva o unilateralmente antes de haber nacido, y que amolda su 
modelo a la idea de precisa unión que debe existir entre las colonias y las 
metrópolis. Y segundo, por la concepdón moderna de Estado-Nación que 
Martí comparte con sus contemporáneos. Doitro de esta concepción la 
idea de patria juega, el papel a^omerante de individuos bajo el auspicio de 
una voíuntad general fundada en la soberanía de un determinado 
territorio. Lo que persigue este último programa es precisamente 
inhabilitar, dentro del plano político, cualquier momento tiránico de los 
tradicionalmente llamados Imperios (por carecer éstos de la le^^dad 
respecto de la vohmtad general vina vez que ésta se ha establecido). El 
razonamiento final es el siguiente, á aquel primer paso era de destrucción 
(destrucción de los patrones del viejo raimen), éste lo es de construcción, 
y ambos realizados corresponden al proyecto de los pueblos 
latinoamericanos hacia la confección de la denominada emancipación 
íntegraL La importancia del segundo momento es ahora, tras la 
consecución de la independencia política y económica respecto de España, 
inmensamente más fundamental, y si cabe más difídOl de éxito. Y en él 
entran en juego no sólo los ideales ilustrados sino también las ideas 
románticas de construcción de una identidad cultural. Identidad o 
voluoitad común imprescindible sobre la que la re^amentación de los 
Estados-Nación deben asentarse^ 
• Sin duda la aportación más importante dd romanticismo (inicialmentc litcFaric^ es el despertar del 
sentimiento de la dignidad de las individualidades, ya sean éstas individuos concretos o totalidades 
Por eso, la soberanía perderá su carácter de imposición sólo cuando 
se reaUce dentro de los cercos de una síntesis socio-cultural compartida 
por la comunidad a consiunarse en una totalidad viviente y dinámica de 
individuos hada intereses comunes. Así, la idea de patria no constituye 
una suerte de "ideal" a alcanzar, sino más bien un proyecto a realizar en 
un horizonte concertado < pero no cerrado previamente, que por 
desenvolvimiento gradual y paulatino refleje el desarrollo propio de la 
totalidad en su conjuntó^. 
Oreo que las palabras del propio Martí y su pensamiento en general, 
resumen mejor la idea de patria aquí expuesta^: 
'ohñdo ahora que Cuba tiene formada la firme decisión de no 
pertenecer a España: pienso sólo en que Cuba no puede ya pertenecerle. [...] 
Y se habla de integridad del territorio. —El Océano Atlántico destruye este 
ridiculo argumento. A los que así abusan del patriotismo delpueblo, los que 
así le arrastran y le engañan, manos enemigas pudieran señalarte un punto 
inglés, manos severas la Florida, manos necias la vasta LusitamcL Y no 
constituye la tierra eso que Uaman integridad de la patria. Patria es cdgo 
más que <ynesi6n, algo más <pjepedazos de terreno sin übertad y sin vida, 
algo más que derecho de posesión a la fuerza. Patria es comunidad de 
intereses, unidad de tradiaones, unidad de fines, fijsión dultísima y 
culturales. 
^ La defin&dón de patria es histórica, es decir, es una definicádn proporcionada por el tiempo que 
transcurre. La importanóa del Mevenir" o el desenvolverse de los pueblos, su posUnlidad y su 
necesidad de haoerto en la elaboración y suií^miento de una concienoa concreta, viene 
inmejorablemente recogido en una de las obras primerizas de Juan Bautista Albodi, 'Fragmento 
preUminar al estudio del derecho' (Buenos Aires, ed. Minor, 1984), y que engarzada coa el posterior 
empeOo del autor argentino por consolidar una filosofía propiamente latinoamericana. 
^ Sobre todo bajo la imagen paradigmática que el {Mxx:eso histórico de la indqxrtdertcia tardía que Cuba 
representa, en el cual se ven unidos, necesariamente en un mismo momento histórico, los ideales de la 
Ilustración y los de un modernismo con estelas románticas muy fructíferas, y que en el resto de los 
países latinoamericanos se dieron en momentos distintos, lo que no ataAe a que la obra martiniana no 
deje de ser viente en tanto que tales momentos no han llegado a consolidase, aún, exitosamente en las 
naciones de América Latina. 
consoladora de amores y esperanzas. Y no viven los cubanos como los 
peninsulares; no es la historia de los cubanos la historia de los peninsulares 
[...] y si faltan, pues, todas las comunidades, tocias las identidades que 
hacen la patria íntegra, se invoca un fantasma que no ha de responder, se 
invoca una mentira engañosa cuando se invoca la integridad de la patria 
[...] Sujetar a Cuba a la naden española sería ejercer sobre día un derecho 
de conquista, hoy más que nunca vejatorio y repugnante {...] la lucha 
unánime y persistente de Cuba demuestra su deseo firmísimo de conseguir 
su emancipación, y son de amargura y de dolor los recuerdos que la unen a 
España; si cree que paga cara la sonoridad de la lengtm española con las 
vidas ilustres que España le ha hecho perder. Cuba redama la 
independeruáa a que tiene deredro por la mda propia que sabe que posee, 
por la energía constante de sus hijos, por la riqueza de su territorio, por la 
natural ind^>endenda de éste, y, más que por todo, y esta razón está 
sobre todas las razones, porque asi es la voluntad fUme y unánime 
del pueblo cubanef (OOCC I, 89-98; el subrayado es mío). 
Por todo lo dicho hasta aquí, es evidente que con Martí Ueguemos a 
reconocer que aquel que no tiene o no hace por construir una patria que lo 
describa y despli^;ue, que lo refleje, no es un apatrida sino un sin-patrón o 
paria. 
Hay lina frase de Martí que me gusta especialmente porque resume 
perfectamente los tres sentidos de Naturaleza que hemos estado 
analizando y la imbricación mutua que «dste entre ellos. Dice Martí: 
'Las manos de cada nación deben estar Ubres para desenvolver sin 
trabas el país, con arreglo a su naturcd&ixí distintiva y sus Cementos 
propiod" (OOCC VI, 153). 
I. COSMOLOGÍA HARTmiANA Y CLARIFICACIÓH DE CONCEPTOS 
No está de más decir, y a modo de p á r e n t e ^ retórico, que el análisis 
del concepto naturaleza ha sido, hasta ahora, un análisis piuamente 
terminológico: en qué sentido se predica l o natuial" en algunas cosas. O 
de otro modo, cuando se dice que algo es natural -o en su caso contrarío, 
cuando se dice de algo que es no-natual o innatural (término utilizado por 
el propio Martí)-. 
Ahora bien, vayamos a un analizas más profundo, ¿qué es naturaleza 
para Martí que puede predicarse de los tres sentidos articulados entre sí, 
los cuales ñieron mencionados en la IntroducdórQ (es decir, natural como 
la disposición de algunas cosas a actuar de un determinado modo -según 
leyes-, natural como la t^ idenoa que algunas cosas poseen de aiunentar o 
realizarse y, por último, como tercer predicado, natural como proceso de 
originación de algunas cosas s ^ ú n un lugar espacial). 
Antes de adentramos en "harinas de otro costal', seria conveniente 
piuitualizar que en el pensamiento martíniano, y por lo observado en la 
deducción de los tres sentidos de natural ya descritos, el problema 
cosmológico o propiamente perteneciente a la filoso&i natural es cuestión 
esencialmente ético-política o que se debe deducir en correlación al campo 
moral. Por eso, no hay en la "cosmología martiniana" una sola proposición 
sobre el mundo natural que sea meramente fenomenológíco-descriptiva. 
Por decirio de alguna manera, el concepto de ego o persona que Martí 
posee requiere luia concepción del miuido que no contradiga las señas de 
identidad más esenciales que el pensador cubano reconoce y concede a 
aquel primer concepto. Y es que, hablando con precisión, la idea de 
naturaleza que Martí posee nunca llega a sacrificar la pre-eminencia del 
espíritu humano y de las funciones intelectuales, éticas o emotivas del 
hombre. Funciones, éstas, característicamente humanas que, según Martí, 
no encuentran verdadero acomodo o e3q)]icación en el mundo de lo 
meramente fisico-natural. Por eso no es raro encontrarse, en el 
pensamiento del cubano, afirmaciones como la que sigue: "Yo tengo un 
espíritu inmortal, porque ¡o siento, porque lo creo, porque lo quiero' (OOCC 
XDC, 326)1. 
A pesar, y precisamente, de lo enunciado lineas más arriba, resulta 
sumamente dificil delimitar con claridad y distinción los contomos en los 
que el pensamiento martíniano se mueve a la hora de definir la relación 
que existe entre naturaleza e individuo humano, entre mundo y ega. Si se 
sigue el razonamiento según el cual luia vez que se confirma y consolida de 
manera contundente la libertad incondicional del hombre, así como su 
valor y dignidad fi-ente al mundo de lo dado, incluso la posibilidad de aquél 
para elevai^e sobre el reino de lo fenomenológico, entonces, debe hablarse 
del cariz idealista o espiritualista, incluso transcendentalista, que un 
determinado pensamiento toma, habría que hablar de Martí como un 
En Martí bay aspectos esoMáales dentro de la naturaleza humana que no pueden ser, con plena 
satísfiaotáón, ab(»dados o eiqilicados ptx- la filosofia puramente mecanidsta o de corte oaateríalista. 
Sentimiento, creencia, o en última instancia, la vobaitad humeata, parecen, para Martí, sobfepasar o no 
encontrar acomodo en los rúmenes de las teorías naturalistas, inmanentistas o evolucionistas. Y 
aunque 'bi natunúezaobsentútlees Uiiuúcxifuentefilosífkxi[f\ élhmnbreobservada 
de la Füosofkíl...] hay dos ctases de seres: los que se tocan y ios epie no se pueden tocar. Yo prnedo 
separar las capas que hcm entrado a formar parte de una montaña, y exhibirUis enun nmseo{pero\yo no 
puedo separar los dementas que han attrado a formar parte, y agüen perpetuando y tal vez eterruanente 
formando mi pensamiento y mi sentlmtento. Lo que se puede tocar se llama taa^bHe, y lo que no se 
puede probar por la vista, evidente. A^ pues, hay en nosotros wna parte de la naturaleza tangible como 
el brazo, y una intangible; como ta tUmpatíeí (OOCC XIX, 326-328; la negrita es mi^. Marti traza una 
dicotomía entre los elementos que existen en el mundo, lo material y lo espiritual -sea esc pensamiento 
y sentimiento-. I^ :n> no para sacralizar tal dicotomía, sino que Martí pretende, en este particular caso 
pero en su pensamiento en general, seAalar que el aspecto no fisioo del ser huoiano es de dificil 
explicación atendiendo, únicamente, a términos y leyes físicas. 
pensador idealista o dentro de esta corriente o, en cuanto menos, seguidor 
de sus premisas. 
Ahora bien, y por extraño que parezca, el pensamiento martiniano no 
se reduce al idealismo, ni siquiera como comienzo. Martí invoca "otro" 
idealismo en el que la sustancia natural permanece admirada y en todo su 
esplendor, aparece, a veces, incluso, divinizada; jamás sometida a 
degradación alguna. 
¿Cómo, entonces, interpretar o encasillar el pensamiento del cubano 
dentro de los contomos acaecidos en el pensamiento filosófico occidental?. 
Lejos estamos de desear 'encasillar" a Martí aplicando las 
definiciones a la mano, y si hiciéramos una rápida y muy somera 
distinción entre qué significa ser idealista y qué materialista, o en última 
instancia, que significado toma el mundo natural para un pensador 
transcendentalista-idealista que le distancia radicalmente de un pensador 
inmanentista-naturaUsta, diríamos que para aquél la m^ite humana es la 
fuente creadora de la naturaleza, mientras que para éste es la naturaleza 
la fiíente creadora de la mente o espíritu humano. Fara éste último no hay 
más que naturaleza y el hombre debe ser aseverado, deducido y 
demostrado desde el mundo natural; para el idealista, en cambio, el 
hombre es el que dota de sentido y valor, de medida, al miuido de los 
fenómenos naturales, elevándose por endma de éstos en tanto ser 
racional Diciéndolo así, Martí no se amolda con exactitud a nii^^una de 
estas dos concepciones del mundo. 
La autonomía que Martí concede a la naturaleza ind^>endientemente 
de hombre o mente alguna que la piense, se hace tan clara y contundente 
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que el sujeto, en ocaáones, parece llegar a desaparecer o disolverse en la 
sustancia natural. Es más, diríamos que a veces las declaraciones de Martí 
en las que se hace referencia a la relación del hombre con el mundo fisico 
sugieren teorías que hacen de la naturaleza el pvinto de partida, rele^mdo, 
así, al hombre a un plano en el que éste permanece sujeto y determinado 
a las influencias del mundo externo^. 
Como moderno y defensor de los avances de la ciencia y los progresos 
tecnológicos, Martí -sin desagradarle la 'nueva' mentalidad positivista 
recién surgida y con gran impacto en Europa y América, abierto a muchas 
de las premisas por ésta establecidas, sobre todo las que refieren al campo 
epistemológico^- entiende la independencia de la naturaleza como bá^co y 
esencial estímulo desde el que cualquier realidad extra-sensible o mental 
debe partir y no alejarse en exceso. 
El valor de lo inmediato, de la observación empírico-sensible, en los 
que sujeto debe basarse y realizarse sin disolverse por ello en el reino de la 
senabilidad, nunca se niega. Es más, el 'dato-sensible' es para Martí el 
pilar esencial sobre el que asentar cualquio* conocimiento que se quiera 
verdadero. Conocimiento verdadero que, en el pensamiento martíniano, es 
identifícable con el conocimiento científico. 
2 Ptoftmdizaremos más en ese otro ideaSsmo tan caractCTñtico en Marti, un idealismo que no corre el 
peligro de exterminio del aquel idealismo que Hegei denomino tdealtsino subjetivista, o sea, o i el que la 
mente humana es la fuente creadora de la naturaleza refiriéndose, al pensamiento de Kant y SpinozE^ 
tampoco del malcarado idealismo abjetivista del profrio Hegel, en el que, esta vez, no el liomtñe,.pero la 
Idea' es la fuente inmediata de la naturaleza y mediata, a través de la mente humana que la pñnsa, 
de la naturaleza,. Bl idealismo de Martí no niega la sustancia natural en ninguna de sus tradici«Miales 
formas, ¿por qué, entonces, llamar idealista al pensamiento martíniano?. Pregunta que contestaremos 
a su debido tiempo, pregunta que, por k> demás, uno no puede dejar de cuestionarse repasando la obra 
de Marti y que neoeMta, de una vez por todas, pasar de ser dotada con un n<Mnbre a ser clarificada y 
entendida deUdamente y con todas sus consecuencias. 
3 Conocida es la evolución de Martí desde posiciones que tienden a observar y experimentar el mundo 
de manera, cuasi, sut:jetivista, propias de un pensamiento romántico (pensemos sotwe todo en sus 
primeros escritos poético^ hacia posiciones que observan el mundo de manera más analítica o propias 
de un pensamiento positivista. 
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Conocimiento científico, además, que Martí cree esencial en el 
sistema educativo para América Latina si no se quiere quedar atrás frente 
a la nueva era del pr<^eso científico-tecnológico del mundo. Por eso, el 
nuevo futuro técnico-industrial que se entrevé en el horizonte, a los ojos 
del moderno a la vuelta de la esquina, para Marti será uno de los puntales 
que edifique el proyecto de las naciones latinoamericanas en su afán por 
salir, por fin, de la alai^ada sombra de dependencia y retraso que la 
colonia española proyectó en el continente americano. Por eso, sin 
desatender valores éticos a favor de lo puramente económico-material, 
Marti declara que: 
'el demento científico sea el hueso del sistema de la educación 
púbüca. Que la enseñanza científica vaya, como la savia en los árboles, de 
la raíz al tope de la educación pública. Que la enseñanza elemental sea ya 
elementalmente dentffica: que en vez de la historia de Josué, se enseñe la 
fimnaáón de la tierra [...] que tos cursos de enseñanza púJMca sean 
prepcarados y graduados de manera que desde la enseñanza primaria hasta 
la final y titular, la educadón púbtíca vaya desenvolviendo, sin mermar de 
los elementos esfñrituales, todos atpj/dlos que se recpaeren para la cpUcadón 
inmediata de las fijerzas del hombre a las de la natívrcdezcu [Pues] 
dbxnr^ar al hombre de la tierra es un atentado numstruoao. Eso es 
meramente escolástietr pCVni, 278; la negrita es mia)^. 
'* Martí escritMÓ esto después de haber vivido dos aflos en la cñudad más avanzada del momento, Nueva 
Yoric. AUi se dio cuenta de que no se puede exclusivamente fundar un país al auspicio del desantrilo 
científico tecnológioo, hay que cultivar al hombre, su humanidad y dignidad; de otra manera el 
prc^reso alimentará las injusticias entre los que poseen y los que no: 'Se pudren las ciudades; se 
agrupan sus habittmtes en casias endurecidas; se oponen con la continuación del tiempo masas de 
intereses al desenvolvimiento traruptUo y btnánoso del hombre; en la morada misma de la libertad se 
amontotum de un lado los palacios de baloones de oro, con sus aéreas mujeres y sus caballeros 
mofletudos y ahitos, y ruedan de otro en el albañal, como las sanguguelas en su greda pegcgosti, los h^os 
em^erupies y deformes de tos trab<ijadores. Esta contradicción inicua engeiuba odios que ondean bcgo 
nuestras fAmtas como la fuerza misteriosa de los terremoto^ (OOCC XI, 85). La mente sagaz con que 
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Pero el valor de la sustancia natural no se detiene, en el pensamiento 
martíniano, en ser mero objeto científico del sujeto cognoscente. En Martí 
existe una relación íntima y fluida, sin neceádad de intermediarios, entre 
el hombre y la sustancia natural. Ambas realidades u órdenes transitan 
libremente de uno al otro. O sea, la relación entre el orden de lo sensible-
material y el orden de lo inteUgíble-espiritual, que el pensador cubano 
concibe, n i^a de raíz cualqviier intento de reducir uno de estos órdenes en 
beneficio o, en su caso, en detrimento del otro. La naturaleza y el espíritu 
humano cohabitan y copulan en planos comunes de encuentro 
engendrando productos bastardos de lo más interesante para ambas 
realidades. 
La profunda y fi-uctífera relación que existe entre estos dos reinos, 
además, se complica cuando Martí, por ende, habla de vui "Espíritu 
Creador" con independencia a estos dos órdenes 'supuestamente* 
aliunbrados por Él. Decimos supuestamente, porque no queda claro que la 
relación que Martí establece entre creador-creatura sea típicamente la que 
se da entre estos dos términos. Es más, diríamos que ni la naturaleza ni el 
aspecto no-material del hombre necesitan de este "Espíritu Creador* para 
existir^. 
Martí analiza y diagnostica la nueva situacirái, el paso a una nueva aristocracia, la del cafñtal y la 
industria, inai^ura lo que quizá pueda llamarse con exactitud la tiadicirái cultural de América Latina: 
la lucha por salir del retraso sin caer en males pareados (es decir, las injusticias consecuencias de la 
ideok^:ía capitalista). Una lucha que Ernesto *Che" Guevara concibió como el paso que no se ha hecho 
sólo para tener fábricas brillantes, se está haciendo para él hombre integral, el hombre, el hombre debe 
transfomuase corguntamente con la producción que avance, y no hartamos una tarea nd^"'"^" si 
solamente fuéramos productores de artículos y nofiíéramos a la vez productores de hombresf. 
^ Quizá, seria más apro{ñado afirmar que es este 'Rspíritii Creador o Universal' quien necesita de las 
dos anteriores entidades para existir. No es la divinidad martiniana una divinidad con rasgos de 
providencia. Leyendo a Martí, uno se da cuenta que la divinidad que concibe parece despearse o 
desentenderse de manera contundente de los órdenes existentes materia/espíritu. Marti usa 
indistintamente Bsfriritu Creador, Espíritu Universal, Dios Patria para referirse a la misma idea, la cual 
más adelante intentaremos clarificar. Adelantaremos que la idea de divinidad que Martí sustenta 
1.3 
Más aún, no es raro encontrarse en los textos martinianos la idea de 
que quien verdaderamente realiza la acción de alumbiar o 'traer a la 
existencia" es la naturaleza: 'la naturaleza no ha podido crear sus objetos, y 
cd hombre entre ^los, para que de conocer lo que le rodea [al hombre] le 
pueda venir moT PCVU, 415)6. 
En idntonía, hacióidose eco del nuevo espíritu darwinista de la época, 
Martí anuncia que ya no se puede ser más que 'partidcuio honrado de lo 
que la naturaleza enseña en el desarrollo simultáneo y urúdo de lo corpóreo 
e incorpóreo del hombre' pQ, 479). 
No debemos, por tanto, perder de vista la perspectiva global del 
pensador cubano por hacemos comprender y presentamos a nosotros 
mismos como parte del orden natural. Martí, en este sentido, es un 
naturalista. Sin embaigo, y aunque, de la naturaleza "emerge' el espíritu 
humano, Martí renunda a creer que el espíritu hiunano sea "sólo" 
inmanente o sólo redudble a la materialidad naturaL Ahora bien, este no 
ser 'sólo* uno más entre los muchos sumandos que componen el orden 
natural, para de algún modo llegar a transcenderlo, depende únicamente 
del mismo ser hiunano. Pues el elemento e^iritual del hombre es, para 
Martí, Ma acto que tiene como pvinto de origen y como meta, o que radica 
exclusivamente, en la volvuitad humana (no porque tengo un espíritu 
inmortal soy transcendente al mundo de la pura materialidad, es porque 
corresponde, creemos con más aderto, a Ja idea de teíos. Un telos que auspicia y actúa como espolón 
para las acciones humanas, las cuales van dirigidas por este fin que no está dado de una vez para 
siempre, sino que va creando estados de realización y nueva forma por su relación con tas acciones del 
hombre que son es sí mismas intiínsecamente históricas y creativas, libres. 
^ O véase, por ejemplo, esta otra sentencia: 'Son los hombres los que inventan a los dioses a su 
semejanza, y cada pueblo imagina un délo aferente, con divinidades que viven y piensan lo mismo que 
el pueblo que las ha creado y los adora en ios tenq>los: porque él hombre se ve petpteño ante ía 
naturaleMa que to orea, y to tnata, y siente la necesidad de creer en cago poderoso, y de rogarle, para 
que lo trate bien en el mundo, y para que no le quite la vidcf (XVÜl; 330; la negrita es mia). 
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"quiero* tener un espíritu que se eleve por encima de la materialidad que 
en verdad éste se toma tal y como lo deseo). Recordemos, en consonancia, 
la apreciación martíniana antes citada: 'Yo tengo un e^jíritu inmortal, 
porque lo siento, porque lo creo, porque lo quiero", no porque 
objetivamente lo posea. La elevación del espíritu humano sobre la pura 
materialidad es, de algún modo, dependiente del acto volitivo del sujeto y 
no recae en ninguna instancia a él ajeno. A», en tanto en cuanto se 
atribuye el hombre voliuitad, pensamiento o sentimiento, éste escapa o se 
desprende, se separa del mundo, transcendiéndolo: 
"Yo creo en la divinidad de rrú esencia; toco y miro y creo en la 
miserabüidad de nú existencia. Y sin embargo a veces, irufoUinteuiamente, 
como que transijo con nú núserabUidad: [me pregunto a mi mismo] ¿qué 
soy yo? Una absoluta convicción: lo que soy no me lo debo a mí núsmo. Yo no 
nací por mi voluntad: yo no me di lo que en nú vale: lo que en mi sólo es mío 
en cuanto temporalmente es éUo en mt Yo soy lo que soy, sin que yo sea 
responsable de un espíritu que no puedo elegir, sin que yo pueda 
vanagloriarme de un alma que no creé" (A.N. 46, 88; el subrayado es mío)''^ . 
Como se observa en estas profundas reflexiones, Martí acepta a un 
tiempo tanto su origen natural como que posee un espíritu valioso más allá 
del mundo de los fenómenos empíricos; y cree reconocer un "guiño" divino 
en su humana existencia, en la medida en que duda de ella, al caer en la 
cuenta de que no es más que otro ser natural dentro del mundo. 
"> En Apuntes Inéditos b ^ el título: 'Para un Ubro. YcT. Martí nunca logró terminar el libro, no tenemos 
constancia si llegó siquiera a empezar. Tales Apuntes se encuentran en el Archivo Nacional de Cuba, 
que nosotros recogemos a través del monumental estudio de Roberto D. Agramonte: "Martí y su 
concepción del mando'; Barcelona, Bd. Universitaria, 1971. Bn lo sucesivo citaré los textos que 
, i 
E^resándolo más certeramente diremos que, en el pensamiento de Martí, 
el hombre se encuentra en el mundo dependiendo de otras cosas para su 
vida, para la satisfacción de sus necesidades, como material de su 
conocimiento, para su actividad creativa -es el hombre con^derado como 
ser inmerso en el mundo, como parte del todo natural-, pero en tanto es 
consciente de este hecho se separa del mundo -es el hombre considerado 
como espíritu en el mundo-. Pero estos dos hechos, el hombre como parte 
del mundo natural y el hombre como mirador elevado de este mundo y de 
sí mismo, no se «ccluyen entre sá. Son eventos complementarios. Y esta 
complementariedad es la piedra angular sobre la que gira el pensamiento 
martiniano: la situación mundana del hombre capacita la elevación de lo 
hiimano sobre los r^dos mandatos del medio físico. Y en este sentido: 
'el yo es ^ ser puesto en sí ntísmo, y desde su Intima posición y 
posesión, investigador y pensante y retaáonado e inftuenaado por lo 
objetivo dd no-yo. El yo es el ser puesto en sí mismo y compuesto en sus 
relaciones con los demás seres. El yo existe en el ser, pero no se completa rd 
es yo perfecto hasta tanto que de su Ubre posición no examina y se rodea de 
cuanto lo ha de desarrollado y de ampliar [...] La vida humana es la mutua e 
indedinable r^aaón entre lo subjetivo y lo objetivo. Bn él hombre hay una 
fuerza pensante, pero esta fuerza no se despierta ni desarrolla sin 
costMs pensables. El yo es soberano porque existe el no-yo. De la acción 
del yo sobre eí no-yo, nacen las verdades concretas que llevan al 
coirespcHiden a estos Apuntes Inéditos b^o las iniciales A /V. y las páginas que corresponde al original 
seguido de la pagina del estudio de Agramonte donde fueron encontiadas las citas. 
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conocimiento de la abstracta y absoluta verdad" (A.N. 36, 89; la tu^rita es 
mía)8. 
No está de más decir que, sí no se considera en estos términos, la 
relación entre materia y espíritu humano es, en el pensamiento 
martíniano, complicada de entender y, a veces, un tanto oscura, donde 
aparecen afirmaciones que, en ocasiones, tienden a contradecirse entre sí. 
Por eso no se debe p^'der de vista que el hombre, a pesar de su origen 
natural, 'por voluntad" puede, en cierto sentido, elevarse y transcender su 
condición fisico-material. 
La relación que Martí concibe entre la naturaleza y el espíritu 
humano no está sujeta, por tanto, al principio de <:ausalidad. Pues, con 
exactitud, ni la naturaleza "causa" el espíritu del hombre, ni el espíritu 
"causa" la naturaleza. El cubano establece la relación entre ambas 
realidades de la ságuiente manera: 
'Que cada grano de materia traiga en sí tai grano de e^iíritu, quiere 
dedr que lo trae, mas no que la materia produjo al e^jtritu: quiere dedr que 
coexisten, no que un demento de este ser con^niesto creó el otro demento. ¡Y 
ese sí es él magnífico fenómeno repetido en todas las obras de la naturaleza: 
la conexión, la interdependencia, la correlación de la materia y el esptritW 
(OOCC XXin, 317). 
* Esta particiilfu- tenniíM^o^ (yo y no-yo) llega a Martí por via dd peiuMidor norteamericano Ralph 
Waldo Emerson, para quien lo no-yo es tanto la naturaleza como el resto de los individuos que no son 
yo. Profundizaremos más en el pensamiento de Emerson y las implicaciones que éste tuvo dentro del 
pensamiento del propio Martí, al final del s^undo capítulo de la presente invest^ación. Ahora, tan sólo 
apuntar las influencias de Emerson en la utilización de ciertos términos por Martí. 
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Las interpretaciones que este texto arroja, a la vista de muchas 
miradas, ha sido la de comprender a Martí y su pensamiento como 
panteístas. Pero, desde más sincera opinión, él panteísmo de Martí parece 
poco probable. E^ más, diríamos que de panteísta no tiene nada. La 
distinción que Martí traza entre materia y espíritu es estrictamente 
observada. Pues, ya sea en la región de lo natural ya sea en la región de lo 
espiritual-humano (sea esa voliuitad de la que antes hablamos) sáempre 
permanece un ramalazo, un fondo virgen e inasimilable por uno o por otro. 
El panteísmo, en cambio, ya se sabe, permite que ambos reinos se funden 
en lina unidad indistinguible: Dios, o el EspMtu-Abscbxto, deja de ser el 
creador para convertirse en la creación misma. Pero, en la obra 
martíniana, los reinos permanecen claramente distinguibles entre aL Por 
eso, hablando con propiedad, el autor cubano no es panteísta^. 
Sin embargo, a pesar de que Martí traza la distinción entre materia y 
espíritu (humano), nunca lo hace polarizando. El cubano consigue manejar 
hábilmente mentada distinción para que no tome las características de 
luia absoluta separación (extremismo que la escolástica alimentó y de la 
que Martí se hace eco). Y esto lo hace concibiendo la relación entre los 
reinos de lo material y lo espiritual como una «posición relativa. 
Y en la relatividad, el ninguneo del protagonismo del mundo natural 
no procede, pues la condición del hombre (del i ^ de elevarse sobre este 
mundo es que le enfrenta (el no-yd^. Aá, la oposición que se da entre 
'> La Bnddopeclia de Füosofla de ColUer MeuMttIan señala que, lo más fócO de hacer en la lectura de 
textos en los cuales el concepto de divinidad resulta inclasificable o de difiól comprensión, es recurrir 
al concepto de panteísmo. Pero, sigue diciendo el artículo, que debemos ser escépticos ante tales 
interpretaciones que sólo conducen a engrosar el cajón de sastre de los denominados panteístas donde 
vienetoa caer filosofías de muy distinto sesgo y linaje. Para ver el articulo sobre panteísmo; 
Bntycic^xiedia of PhOosoptty, New York-Lx>ndon, MacMilIan Publi^iing Co., 1967, Vol. V. Tenemos la 
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materia natural y espíritu humano es una oposición relativa o relación de 
mutualidad; es una especie de confabulación que se da entre los dos. 
El juego de relaciones, además, como ya avisamos, se abre para ser 
un juego a tres bandas con la presencia de una divinidad contagiada de 
esta relatividad corporativa (ya que en esta clase de relación no hay lugar a 
providencias). 
Ésta cosmología tan peculiar, descrita corporativa o confabuladora, 
sólo la he encontrado en sistemas de pensamiento donde se concibe al 
hombre como microcosmos. Es decir, las teorías que han definido al 
hombre como microcosmos han logrado concebir el aspecto espiritual del 
hombre sin perder de vista la intervención del mundo en este momento, y 
comprender que la transcendencia del hombre es respecto del mundo y de 
la entidad divina. 
Una vez que se asume que Martí sigue los cabos que la idea de 
hombre como microcosmos tiende, todo concepto, en la cosmólogo 
martiniana, queda recogido y anudado finamente en un único tejido. Desde 
esta idea, toman sentido las tres bandas enjugo (hombre, mtindo natural, 
divinidad) y las características especiales con que Martí las concibe. No 
sólo la lectura del texto rec<^do en la página dieciocho de este trabajoso, 
donde Martí presenta el pensamiento del norteamericano Emerson (quien, 
por otra parte, tampoco, se adecúa con exactitud a las filas del panteísmo). 
sensación de que, en muchos casos, las distintas interpretaciones que se han hecho sobre el 
pensamiento marUniano se han limitado a dotarlo de denominación. 
>o 'Que cada grano de materia traiga en sí un grano de espíritu, quiere decir que lo trae, mas ru> que la 
materia produjo al espíritu: quiere decir que coexisten, iu> que un demento de este ser compuesto creó el 
otro elemento. ¡Y ese sí es ^ magnffioo fenómeno repetido en todas las obras de la ruitunüeza: la 
conexión, la interdependeruáa, la correlación de la materia y el espbiue' (COCO XXIll, 317). 
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sino la lectura completa de los escritos martínianos, nos conducen a la 
idea de hombre, pensado, como mUrocosmos. 
Pero, ¿a qué exactamente nos referimos con esta afirmación y qué 
lejos llega dentro de una determinada teoría tal afirmaaón? 
La. Concepctón del hombre como microcosmos: homagno. 
Martí nunca, en sus textos, se refiere directamente al concepto 
microcosmos, aunque su pensamiento posee todos los ingredientes 
humanísticos que se le puedan atribuir a las teorías que conciben al 
hombre como microcosmos. 
El valor del individuo humano, su centralidad como medida de todas 
las cosas es, en último término, lo que se quiere eg resa r bajo la categoría 
microcosmos. Pero, además de este carácter humanístico tan típico en la 
obra de Martí, existe otro ingrediente teórico que acerca el pensamioito 
martiniano a una determinada concepdón de hombre entendido como 
microcosmos. En esta concepción la relación hombre-mundo-divinidad es 
peculiar. Martí comparte am.bos rasgos lo que I n t i m a que se le pueda 
incluimos dentro de esta corriente filosófica. 
El corolario básico de esta concreta teoría que concibe al hombre 
como microcosmos queda resiunida bajo el siguiente principio: sólo 
expresándose en él mundo, el hombre llega a su verdadero ser o 
estado (esto es, el hombre se auto-realiza). La primera hipótesis de 
trabajo, entonces, es investi^r si Martí define hombre como aquel ser que 
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siempre debe expresarse, de una u otra forma, en el mundo material para 
llegar a ser sujeto, a ser un "yo". 
Como puede verse, esta concepción de sujeto como ser expresivo, 
impUca la necesidad de xa\ objeto. La segunda hipótesis de investi^ción, 
por tanto, preconiza la implicación del mundo material en la elevación del 
hombre a su esencia humana: pues la sustancia material es el objeto y el 
medio de la expresión humana. Dicho "en plata", sin mundo no hay 
e^resáón humana; y si el sujeto no se expresa no puede llegar a ser tal. 
El pensador que comparta ambos supuestos, transforma el idealismo 
humanístico en algo más complejo y rico, ya que el idealismo cambia de 
término al reconocer positivamente el entorno material en la elevación del 
sujeto a su esencia hiunana-moral, a^ como a la propia realización 
personal. 
La tercera hipótesis tiene que ver con la relación que existe entre el 
binomio naturaleza-hombre y la entidad divida. Investigaremos, también, 
la presenda de esta hipótesis en el pensamiento de Martí y la coherencia 
que vine a los tres supuestos o hipótesis de trabajo. 
Antes de continuar con la investigación, debe dejarse claro que en la 
teoría del hombre como microcosmos, que estamos reconociendo aquí, se 
traza una red de correspondencia entre el progreso moral del hombre y el 
cvu-so de la historia natural. Asimismo, se traza la conexión entre el 
desarrollo espiritual del hombre en el mundo y la creación de una cultura. 
Ya que el desarrollo de lo espiritual del hombre en el mundo se realiza a 
través de vma cultura. La cultura, en términos generales, es el espacio 
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creado por el hombre para liberarse, parcialmente, de los mandatos físico-
materiales para desarrollar su esencia moraL En tanto estos dos aspectos 
están cubiertos (dominio parcial del hombre sobre la naturaleza y 
desarrollo de lo moral) al ponerse el hombre a realizar y recrear un espacio 
intersubjetívo concreto, una determinada cultura pasa a fonnar parte de la 
historia. La historia en esta concepción queda definida como la totalidad de 
culturas o formas múltiples de cubrir esos dos aspectos (lo artistico-
tecnológico y moral) en el mundo. 
El mundo natural, por tanto, es, no sólo el portador de lo hiunano 
sino la condición de su posibilidad (el mundo de los fenómenos físdcos es el 
espolón o aguijón que incita a actuar al hombre). Dicho muy sucintamente: 
el hombre, cuando se expresa en el mundo natural lo hace para crear una 
cultura, es decir, un espado propio y humano. O más exactamente dicho: 
el hombre se expresa en el mundo material para crear cultura. La cultura 
es el e^acio humano en el mundo, que alimenta y posibilita el desarrollo 
de lo esspiritual del hombre. Sin ciütura no puede darse la elevación del 
hombre sobre su naturaleza meramente física. Consecuentemente, una 
cultura e3q>resa al hombre que la erige y sustenta. La cultura es expresión 
de un hombre y en ella, al mismo tiempo, se expresa cada hombre en 
particular. La cultura es el puente o el paso intermedio entre el hombre 
como ser natural y el hombre como ser con espíritu, como ser hvimano. 
Este último, transciende el mundo de los fenómenos físicos para ^q>resar 
su esencia humana-moral al revitalizar su propia cultura. 
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Como ya dijimos en el Pr^mbuío, la obra de Martí es de difícil 
clasificación y las distintas investigaciones que existen no se ponen de 
acuerdo en asignar vm nombre y un lu^ir dentro de la tradición filosófica. 
Tal vez hayan sido humamsta-prác!tUx> y idecüista-paráctico los mejores 
epítetos para describir el pensamiento martíniano^i. Pero bajo estas 
denominaciones se han dado por sentados muchos detalles del 
pensamiento del cubano que escapan o que no responden al criterio 
elegido. Es verdad que estas nociones reconocen la especial calidad con 
que Martí afirma la necesidad del mundo material, que lo alga de 
idealistas y románticos, pero no precisan más en los términos de su 
distandamiento respecto de estas concepciones del mundo^ .^ 
II «£( humanismo martkmo no está marcado porfonmdacbmes abstractas, como en ocasiones de le exige 
a losjüésqfos; es un humanismo concreto, revolucionarlo ante todo, práctico, porque está oonoebido para 
transformar al hombre en su circunstancia, al cambiar las circunstancias que oondidoruin al hombre; en 
su caso el cubano, el latínoamericano, que JU> disponía de auténtíoas condiciones humanas de existerteia. 
Su discurso huatanista no era volátü y ligero, sino profimdo y enraizado. Porque estaba dirigido a 
hombres especúleos, y en espeticú. a un pueblo que se aprestaba a luchar por su emantípadúrL Por esas 
mismas razones era a la vez un discurso uniuersaT; Pablo Quadarrama CS<»izáIez: * 0 Humanismo 
Práctico y desafíenadán en José MartP (ed. cic, p. 171); Juan Mailnello, por otro lado, inventa la 
cat^oría de idealistarpráctico para cla^ficar d poisanúento de Marti CSabre lapoesía de José MartT; 
ed. dt. p.34 y ss.). Ambos casos intentan sedalar el pensamiento ^^ambivalente' de Marti 
13 Llamaremos a Marti expresivista, pero esto sucederá más adelante. Permítaseme apuntar 
simplemente que existrai dos perspectivas dentro de la OMiioite expresivista:: a) aqu^la corriente 
s ^ ^ la cual la acdóa del iMMnbre o/y sus modos de expre^ón responden a una patrón detenninando 
o tiene un propó^to a ciunpUr, que transciende al hombre cwno individuo. Bn algunos casos, tal 
propósito, está dictado por Dios, para cristianos y judios; por la Naturaleza, para aristotélicos, o por 
una Esentáa Pensante, «nno en el pensamiento de HegeL Y b) la otra corriente, caracterizada por 
Isaiah Berlin y su lectura dá pensamioito de Herder y \^co. Beittn friensa, más bien, que los 
propósitos son impuestos por el hombre en el mundo, más que realizados por los hombres como parte 
de su naturaleza o esencia que les transciende como individuos -como cree C i^aries Taylor, seguidor de 
la primera corriente que Beriin critica. Beriin cree que los seres humanos, su imaginadón, su intelecto 
y el carácter que forma el mundo en d que viven dentro de una comunidad, no puede ser causalmente 
prcdecible, porque no responde a un propósito determinado: 'U is nat part ofa determinist strutture, ü 
does nat madt inexombb/ towards sane single predestined goal, as Ovistians, Hegelúms, Marxists and 
other determinists and teleologists haoe, in varied and often cor^Ucting ways, b^ieved and stíU beUeve to 
the present dojf. Isaiah Beriin: Introduction to 'PhOosophy in an age ofPluralism. The phUosophy pf 
Charles Taylor in questimí". Ed. by James Tully, Cambridge Universily Press, 1994, pp. 1-3. La venttga 
de la concepción de Beriin es que permite, aconsefa y promueve las diferencias culturales, la de Taylor, 
en cambio, promueve y supone la homogeneización de acciones y ex|Mesiones en pos de ese propóáto 
universal a realizar que supera a la individualización del hombre y su comunidad. Marti estaiia con 
Berlin en este sentido. Paia Marti la consecwáón de un mundo más humano, la consecución de 
Humanidad, seria el patrón a seguir sin el menosprecio de las distintas expresiones culturales que 
respetan la d^;nidad del ser humano. Esta última idea Berlin la expresa b ^ el supuesto del respeto a 
los derechos fundamentales del hombre. 
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Creemos que homagno es el sustantivo formidable que Martí elige 
para clasificar a ese espíritu hvunano como microcosmos concebido. 
Es su libro de poemas más maduro y genial, Versos lAbres^^, Martí 
vuelve sobre el mismo tema en cada uno de los poemas que integran este 
poemario: el perfeccionamiento del hombre y la elección de libertad que 
este debe hacer desde que nace, entre otras posibilidades de destino. 
Asistido de sus propias fuerzas, sin po^biUdad de transferir 
responsabilidades a ninguna entidad supraterrena, el hombre marcha 
como individuo hacia su auto-realización. 
En el poema titulado Homagno, Martí expresa, por primera vez, con 
un concepto, esta idea de hombre, la cual posee como rasgo más 
fundamental la categoría de apertura: el hombre se define esencialmente 
por estar abierto dentro de una amplia gama de modos de destino. La 
voluntad libre que caracteriza al hombre para crear su forma de vida 
humana, o cultura, desaparece sí el hombre imita a otras formas de vida 
haciendo caso omiso a la llamada* de su esencia humana-moral 
esclavizándose: 
Homagno sin ventura 
La hirsuta y retostada cabeUem 
Con suspálidas manos se mesaba. 
f 
'Mascara soy, mentira soy', dedo; 
Estas carnes y formas, estas barbas 
" Martí no Ueg^ a publicar en vida esta obra, que para muchos intérjMetes representa el culmen de 
estilo e innovación poética del cubano respecto de sus otros Uixms de poesía, como IsmaéWo (1882) y 
Versos Sencillos (1891). Paia. ver su poesía completa: 'Poesía Completcr; edición critica de (3ntio Vitier, 
Pina Garcia Mamiz y Emilio de Armas, La Habana, Letras Cubanas, 1985. También, la detallada 
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Y rostro, estas memorias de bestia, 
Que como silla a lomo de caballo 
Sobre él alma oprimida edvxn y ajustan. 
Por el rayo de la luz que el alma mía 
En la sombra entrevé,- ¡no son Homagno! 
Mis ojos sólo, los miro otros ojos. 
Que me reveian mi disfraz, son mfy>s. 
Queman, ms queman, nunca duermen, oran, 
Y en mi rostro los siento yen^ ddo, 
Y le cuentan de mí, y a mí de él cuentan. 
¿Por qué, por qué, para cargar en ellos 
Un grano ruin de alpiste mal trojado 
Talló ei Creador mis colosales hombros? 
Ando, pregunto, ruinas y cimientos 
Vuelco y sacudo; a sorbos ddirantes 
En la creación, la madre de mil pechos, 
Lasfuentes todas de vida aspiro [... ¡"i'* 
En el poema Yugo y Estrella, inmediatamente posterior al poema 
Homagno, el escritor cubano relata el cuadro que describe la cualidad del 
edición critica de Iván A. Schulman: "^Joaé Uartí, IsmaeWo, Versos Ubres, Versos Sencüloi^; Madrid, 
Bdiciones Cátedra, 1982. O la edióón de lUcardo R. SanliAa: 'Martí poetcP; Miami, Bd. Universal, 1999. 
14 Las palabras 'másaircC, 'mentirtí' y 'disfiasí' exin«san una misma idea: no tiacer uso de la libertad 
incondicional del hombre para expresarse y autorrealizarse. Bs decir, cuando se imita uno s^ ^ue un 
patión heterónomo. Para Martí la ImitacíOTí' es la pew y más desgraciada forma posible de expresión. 
Marti realiza, aquí, la sugerente relación entre la idea del hombre como micrDcosmos y su n^ación, es 
detár, el hombre o la cultura que imita. Los individuos o las culturas explotadas, dominadas o 
colonizadas por fliei^ ajenas u otras culturas, tienden a imitar el oíodelo que una vez fue impuesto. 
Por eso, en las acciones coloniales el hombre es un microcosmos reducido o lisiado. 
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hombre de elegir perfección y dignidad humana (representado por la 
Estrella) dentro de una supuesta escala universal donde el aspecto animal 
o instintivo del hombre (representado por el YugcH está en el peldaño ínfimo 
de ]a. escala. Escala que el hombre debe recorrer en toda su longitud y 
decidir entre las distintas po^bilidades que se le ofrecen: 
'Cuando nad, sin sol, madre dijo: 
-Flor de mis seno Homagno generoso 
Demíydela creación suma y reflejo. 
Pez que en ave y corcel y hombre se toma, 
Mra estas dos, que en color te brindo. 
Insignias de la vida: x;e y escoge. 
Éste es un yugo: quien lo acqpta^ gosM: 
Hace de manso buey, y como presta 
Servido a los señores, duerme en paja 
Caliente, y tiene rica y aruha avena. 
Ésta, oh misterio que de nd naciste 
Cual la lumbre nadó de la montaña, 
Ésta, que alumbra y mata, los pecadores 
Huyen de quien la lleva, y en la vida. 
Cual un monstruo de almenes cargado. 
Todo el que lleva luz queda solo. 
Pero el hombre que el buey sin pena imita. 
Buey vu/^ve a ser, y en apagado bruto 
La esceda universal de nuevo empieza. 
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El que la estrella sin temor se áñe. 
Como que crea, crecet {...] 
Recuerda la lectura de este poema al viege y la encrucijada de 
caminos para llegar al conocimiento verdadero que Parménides relata en 
su propio poema. Mas, Martí se refiere a modos y práctica de vida, la más 
humana, la que crea y no sólo la que contemplaos; la vida que se e3q)resa 
en el mundo, por la cual el hombre crece -es la idea de una hvunanidad 
que pr<^;resa o "da de-sí"-. Muchos guiños posee el poema, aunque no lo 
recojamos en toda su extensión, que apuntan a la misma idea: esa 
concepdón del hombre como microcosmos, como homagno, y que 
intentaremos diluddar a continuación, en el siguiente apartado^^. 
I.b La condictón de posUMidad del microcosmos: condición 
analógica respecto al macrocosmos. 
Por el tono constante que se deja sentir en todos los escritos 
martinianos, apuraría un poco más la definición de homagno u hombre 
concebido como microcosmos. Sin sacar las cosas de su quicio, diría que la 
idea del hombre como microcosmos que alimenta el pensamiento martíniano 
^ Bn el Proemio, Farménides nos adelanta que el bcMnlMe de conocimiento se dirige: tras cUHmckmar la 
morada de ía Hoche, hada la Lusl' (DK 28 B9; texto tCMnado de O.S Kirie, J.B. Raran y M. Sctifield; 
Madrid, editorial Gredos, 1970, p.30I). El via^ de purificación parmenideo es la alegoria de la 
investigación filosófico-iáentifica que desde entonces queda inaugurada. La razón, a solas consigo 
misma, debe desatender la apariencia y la folsedad del mundo de los sentidos. Bl viaje de I^annénides 
es un viaje moital a lo l a i ^ y ancho de las fronteras de su propio terreno inteligible. 
16 Existe una correspondenda entre la idea del hombre entendido como ntíoooosmos y la idea que lleva 
implícita la lectura del mito de Prometeo desde la oosm<^;onia homérica o de He^odo. Marti 
continuamente, tanto en su poesía como en su pensamiento polítioo-filosófioo, trata y manga la idea 
del hombre como Prometeo. Es decir, la idea de que el hombre, antes que nada, se define por ser el 
creador de una cultura, a pesar de los designios del destino o de la divinidad. El valor y la dignidad del 
hombre son determinados gracias a la prometeica voluntad de crear un espacio humano, o cultura, 
donde realizarse como tal, a pesar de las adver^dades. Para ver más sobre la relación entre el mito de 
Prometeo y las teorías del hombre entendido como microoasmos, ver. 'The idea ofProgress m dasskxú 
Antíquitif de Ludwin Bdelstein; Baltimore, The Johns Hopldns Press, 1967. 
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tiene contomos similares a los que el Renacimiento atribuyó a esta m^ma 
idea. La intuición parece ser la misma, aunque dudo que exista tma 
conexión teórica y conceptual entre ambos pensamientos. Probablemente 
todo se debe a una feliz coincidencia, y no me implicaré, por el momento, 
en sentencias más dilatadas. Bien es verdad que Alfredo A. Ro^piano ha 
señalado que en la poetáa de Martí, la reladón que se establece entre 
naturaleza-espiritu es como la que 'los maestros del RenadmienUf 
sostuviéronla. 
La idea de hombre s^ún el Renacimiento que, ahora, reivindico, es la 
concepción particular que distintos investigadores han s^uido, tomando 
la senda interpretativa que Emst Cassirer abrió en la lectura de textos 
renacentista italianosis. 
Según Emst Cas^rer, la concepción del hombre como microcosmos 
del Renacimiento, sí es bien entendida, n i^a de raíz la idea de panteísmo. 
17 Alfredo A. Ro^íiano: 'La poesía de MartF; Madrid, Siglo XXI, 1997, p.8. Me gustaría añadir a esto, 
además, la idea de que la oonoepdón de hombre poisado como mioDoosmos que d Renacimiento 
intuyó y sus implicaciones, se deja percibir en pensadores como Vico o Herder a quienes Isaiah Berlin 
invita a interpi«tar dentro de una corriente de pensamiento poco atendida en la Historia 'ofiatú.' de la 
Füosofkí Según Beilin, estxis poosadores, siguiendo tí cariz general de los ilustrados rmaoentistas, 
fueron capaces de defiaidor un naHonaUmm euUural a n d^radarse en un nacionalismo político, con 
el que se les confundió. Nacionalismo cultural que tac mal interpretado por d nazismo y sistemas 
totalitarios de muy distinto pelo. Así, para Herder, por ^ m p l o , la nación o la patria no es un Estado 
^no una entidad cultural donde perscmas hablan una misma lengua, viven en una misma tierra y 
poseen los mismos hátñtos, un mismo pasado y mranorias comunes. Ei Vottesgeist, herderiano -
concepto que el mismo Herder inventó-, a diferencia del hegeliano, no se basa en lazos de sangre o en 
una continuidad bioló^ca o en factores genéticos, porque tanto Herder como Vico como los 
renacmtistas, crano Martí, estuvioxm oxitia cualquier forma de racimo o de conquista y recbazaitMi 
la idea de que una nación pueda ser superic»- a otras. Oeyeron, más tñen, que es posible la existencia 
armónica de las distintas culturas, donde una cultura puede estimular a otra y contribuir, así, a una 
armonicidad ««ativa entre las distintas comunidades culturales existentes. Bara ver más coa detalle 
las interpretaciones y el pensamiento de Beriin: * Three Critics ef The BnUghtement Vico and HerdeT; 
Princeton, Princeton ünivesily Press, 2000. TamWén: 'Conversatkms urith Isaiah Beritií', R. 
Jahanb^loo; London, Rioenix Press, 1991. 
» Uno de los mejores interpretes, sino el mejor, del periodo renacentista dentro del pensamiento 
filosófico. Para entender mefor la idea de microcosmos y su relación con el macrocosmos y Dios en este 
periodo histórico, ver, Emst Cassiren 'individuo y Cosmos en la FOosqfia deí Renacimientd'; Buenos 
Aires, Bmecé editores, 1951,.Y del mismo auton 'A Study in the History af Renaissance ¡deas' en 
'Reruiissance Essay^; Bditated by I^ulo O. Kristeller and Philip P. Wiener, New York, Hasper & Row, 
1968, pp. 11-61. Asimismo P.O.Kristellen 'Renaissance concepts o/lian and Other Essay^; New York, 
Harper and Row. 1972. 
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La idea del hombre como microcosmos debe ser entendida como aquella 
concepción del hombre que concibe al ser humano como ser que contiene 
en sí todas las posibilidades del miuido. Bien conocida por todos es la 
lectura del mito de Prometeo que Pico della Mirándola hace en su oración 
'De la dignidad del Hombre': el hombre al no tener determinada 
claramente naturaleza o esencia, puede, asá, llegar a ser todas las cosas en 
el seno de su voluntad y a través de su voluntad. El hombre posee el 
"germen" de todas las clases de vida; dependiendo de qué potencialidades 
desarrolle, puede llegar a lo más noble o a lo más b£yo, puede llegar a ser 
planta, animal o un ser cuasi celestiaL La libertad del hombre es 
entendida, entonces, como la elección hecha por él de su naturaleza entre 
muchas posibilidades, las cuales no son igualmente buenas o deseables^^. 
El hombre, al contener y poseer la capacidad de realizar dentro de sí todas 
las posibilidades, planta, animal o humano, se iguala al Mundo (el cual, en 
efecto, contiene todas las posibilidades dentro de sus limites). 
De importancia es apreciar que esta concepción de macrocosmos se 
distancia de la que los grifos tuvieron, que interpretaron el mundo como 
aquella criatura con cuerpo y alma, como el hombre. El mundo, en el 
periodo clásico, se toma un ser animado y/o con voluntad (el gran animal 
mundo nos dijo Platón, la voliuitad teológica en la naturaleza o con 
propósito, en el caso de Aristóteles) -es aquí donde SÁ se puede hacer una 
19 Sabida es la metáfora cristiana que Pico della Mirándola utiliza para explicar la naturaleza del ser 
humano. Metáfora que es una antropología no muy lejana a la antropok^a existencia! del XX; así: MI 
hombre, en su nacimiento, te tn^oidñ} el Padre toda suerte de semUlas, gérmenes de todo género de vida. 
Lo que cada cual cultíve, aqueÚo florecerá y dará su fruto dentro de él Silo vegetal, se hará planta; si lo 
sensual, se embrutecerá; si lo racional, se convertirá en un viviente celestial [...]¿Quién no admirará a 
este camales? [Habla Dios al hombre] Te ooUxpté en él centro del mundo, para qpte volmeras más 
cómodamente la vista a tu alrededor y miraras todo lo que hay en ese mundo. Ni celeste, ni terrestre te 
hicimos, ni mortal, niinmortcd, paraquetü mismo como modeiador y escultor de ti mismo, másatúgusto 
yhcmra, te fmjes la forma que prefieras para ti Podrás degenerar alo más inferior, con los brutos; podrás 
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interpretación panteísta para e^licar la relación entre hombre y mundo. 
Se podría afirmar con razón que, en la concepción clásica el mundo toma 
las características del hombre, antropologizándose. Por el contrario, en la 
concepaón renacentista del mundo, es el hombre quien adquiere rasgos 
mundanos. Por eso, en cáerto modo, se puede decir que dentro de los 
contomos de la mentalidad renacentistas, es el hombre quien se 
'mvtndaniza* y no al revé^^o. 
Comparando las dinámicas de estos dos modelos de pensamiento, 
uno Uega a la conclusión de que, mientras los grifos e^lican el mundo 
mediante categorúis pertenecientes al mundo animado o a través de 
premisas que introducen una voluntad, propia del hombre - es decir, se 
transfieren los atributos del hombre al mundo-, el pensamiento 
renacentista, en cambio, vivifica y realza la teoría que aprecia que es el 
hombre el análogo del mundo. La ventaja de esta última concepción del 
mundo respecto de otras, radica en la convicción de que cualquier 
propósito que pueda ser pensado implica necesariamente a un ser 
hiunano: el hombre es la única entidad en el mundo capaz de concebir 
propósitos. Se rechaza, así, la idea de propó:átos impersonales (como el 
propósito de la vida, de la naturaleza o rerum natura o de la historid^ a los 
cuales el hombre debe estoicamente caer rendido y que han lle^^do a 
convicciones fatales a lo largo y ancho de la Historia de la Humanidad^i. 
recüzcate a la par de las cosas divinas, por tu misma decisión'. Pico deUa Mirándola: 'De ¡a Dignidad del 
Hombre; edición de Luis Martínez G^nez, Madrid, BdibMa Nacional, 1984; p. 105-106. 
'"> Geoí^ Fterrígo Conger expone detallada y cnag^stralmente el rol que la idea de miaooosmos, en 
relación al macnxsosmos, ju^a en la historia de la filosofia, en su obra historiográfica: Theories <^ 
Uacmcosmos m the History cffítaost^ttqT; New Yoric, Princeton Press, 1922. 
21 El más claro ejemplo lo tenemos en el ástema filos^ico de H^el. H^d habla de la 'astucia o ardid 
de la razón: Para Hegel, Ate¡andro Magno, Cesar, los emperadores alemanes, los reyes franceses. 
Napoleón o los distintos y variopintos héroes, sus vidas y sus batallas, sus asesinatos y gicnias son 
medios Jtistificados para alcanzar la plena libertad de la Razón, la autoconciencia de la libertad más 
allá de las necesidades, intereses y acciones individuales y concretas: 'La Historia del mundo no es otra 
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Incuestionablemente ambos pensamientos se basan en una analogía, 
pero sus modelos son distintos, sus implicaciones lejanas entre ^. 
Los pensamientos analógicos, en un sentido amplio, comprenden 
cualquier modo de razonamiento que dependa de la sugerencia o 
reconocimiento de una relación de semejanza, similitud o parecido entre 
dos objetos o sus estructuras en tanto conjiintos. A lo largo de la historia 
ha habido muchas formas de pensamiento analógico. El modelo clásico, 
como hemos visto, transfiere y apUca categorías de la esfera de la vida al 
mundo inanimado. También en este modelo se compara la estructura del 
hombre con la del Cosmos y este último con el funcionamiento del Estado. 
Asi, se entiende o se interpreta el mundo de tal manera o con modelos 
propios de la biología y la política, respectivamente^. Pero no hace falta 
irnos tan lejos en el tiempo para encontrar otro pensamiento anal^co: en 
la modernidad, por ejemplo, se compara la estructura de una máqiiina y 
su funcionalidad mecánica con la estructura del mundo y de los seres 
naturales, que se e^lican a través de la recién descubierta tecnología ^a 
se sabe la transcendencia que tiene en este periodo histórico la invención 
del reloj y la brújula). Pero, aún más cerca de nosotros en el tiempo. 
oosa que -la Historia- del progreso de la conciencia de Ubertad' ('Fflosofia de la Historia'; Tomo I. Trad. 
José Gaos; Aigentina, Rev. de Ocxádente 1928, p. 83-85). Es decir, la ctmsecucáón del Pn^reso -o la 
autonomia fiente a la naturaleza- Justifica, más aún, vakna positivamente y promueve, los sufrimiento, 
la miseria, las Tn^tamaK de los hombres en pos de ese Prc^reso abstracto y absoluto. Dentro de este 
esquema, ios bechos históricos lejos de recordamos que no se debe caer en los mismos errores del 
pasado, nos recomiendan con actitud derrotista y pasiva: no hay md que por bien no venga. Yaque, los 
hinnbres y sus actuaciones concretas e históricas son entendidos como meras etapas dentro del 
proceso dialéctico de la Historia o Aufhetmng. Cada conflicto, cada guerra implica su solución futura. 
El Espíritu (Xóyo^ a pesar de todas las trabas y a pesar de la miseria alcanza su meta a través (6iá,) de 
las miserias y sufrimientos humanos para alcanzar el Progreso (la idea h^eliana de Prc^reso, al ser 
una idea dialéctica, es una entidad que se retroalimenta y nutre de momentos negativos). Hegel nos 
enseña que el Espíritu, la Razón Inmanente o Idea, utiliza a los individuos o comunidades particulares 
como Instrumentos o medios inconscientes para la Meta final de la Historia, donde nii^uno de 
nosotros está pero de nosotros se ha hecho uso. El materialismo dialéctico soviético o Diomof Justificó 
las muertes y miserias de sus gentes de manera similar 
^ I i^ra ver más sobre el pensamiento analógico en el periodo clásico ver la recopilación de artículos 
editada por M. Schofield & O. Striker: 'The Nonas of Nature'; New York, Cambridge University Press, 
.31 
contemporáneamente, se puede encontrar otra forma de análoga. En la 
actualidad, se piensa en el mundo en términos o a través de estructuras 
históricas. La visión evolucionista de la naturaleza sigue el g'emplo de la 
historia. La naturaleza es considerada como una entidad en proceso y la 
existencia de cualquier ser, dentro de la vorágine de este proceso 
(rompiéndose, a^, el viejo duaUsmo cartesiano entre materia y espíritu). En 
este último modelo de pensamiento analógico, se introduce un tercer 
término entre los estados materia-espiritu para educar la idea de 
evolución, la categoría tñda. Los filósofos científicos de nuestro tiempo, 
desde Bergson a Whitehead, reconocen que el concepto íñda sólo es 
entendible desde atributos históricos pensemos, también, en la 
congruencia y genialidad con que los españoles Miguel de Unamvtno y 
Ortega y Gasset refieren a la categor^ "vida* para una comprensión más 
acabada y profunda de la realidad). 
Estamos, por tanto, rodeados de pensamientos analógicos, más de lo 
que muchos les gustaría reconocer. La argumentación anal^ca es una 
forma de argumento inductivo que defiende la similitud entre ayunos 
aspectos de dos cosas a la base de su amilitud en otros aspectos. Pero los 
lógico-positivistas sospechan de esta forma de argumentación y la 
rechazan como forma correcta o verdadera, aduciendo que no porque dos 
cosas son similares respecto de ciertos aspectos, se ^gue que lo sean 
respecto de otros. Ahora bien, erróneamente, lo que los filósofos analíticos 
no han reconocido es que la argumentación o en el razonamiento por 
1987, o la obra temprana de R. Allers: "Microcosmus from Anaxbnandros to Paraoelsusf, London, 
Traditío, 1944. 
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analogía proporciona nuevos modos de ver y comprender la complejidad de 
la realidades. 
Siguiendo el curso de nuestra investigadón, encontramos que en la 
analogía renacentista, el hombre, puede, llegar a ser cualquier cosa del 
mundo al no tener naturaleza predeterminada o al poseer voluntad; lo que 
no significa que debemos negar todas las otras posibilidades del mundo a 
excepción de lo puramente hiunano. 
Para Cassirer lo verdaderamente ordinal en el pensamiento 
renacentista es el carácter con que determina que si el hombre quiere 
llegar a la superioridad de lo humano, éste, debe incluir todo lo material-
natural dentro de ¡ñ (verdadero sentido, aquí, de la idea del hombre como 
microcosmos). Sólo nos elevamos a lo humano si se eleva con nosotros el 
resto de las posibilidades del mundo. Se eleva el hombre en tanto en 
cuanto se eleva el mundo ent^o con él. Bajo esta idea, lo material y lo 
espiritual nunca más se entienden como enem^os, extraños, en oposición; 
ahora son relativamente concebidos y existen inter-conectados. E^ta idea 
de interconexión entre el reino de lo material y reino de lo e^irítual, según 
el pensador alemán, viene insuflada por el nuevo síg^nificado que el aspecto 
^ Véase por ejemplo la critica del "segundo Wittgenstein* al respecto. Bara más información: Susan 
Haaclc 'FUosofia de las Lúgicasl'; Madrid, Cátedra, 1978. Occidente siempre ha sospechado y visto con 
malos ojos la ai^ ^umentación y razonamiento que no se atiene a la lógica impuesta por el canon 
aristotélico. Sin embargo, hay otras formas de pensar la realidad y expresar nuestros pensamiento, 
natón es uno de los ejemplos occidentales que rompe con la norma, al explicar su sistema a través de 
narraciones mitológico-ficticias. En vendad, las aiigumentaciones que no se reducen al argumento 
deductivo pretenden sugerir o sugestionar nuestro entendimiento para "ver* y llegar a comprender 
cosas que en un principio son de dificil comprensión. BI pensamiento oriental, en general, es más dado 
y generoso a la hora de utilizar otras formas de razonamiento, basadas mudias de ellas, en anal<%ias, 
que son por antonomasia las formas de razonaniiento más sugerente y capaz de despertar nuestro 
entendimiento. 
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práctico, activo del hombre, toma gracias al desarrollo de la ciencia y el 
arte realizada en los siglos XIV y XV^ -». 
El éxito del arte y la ciencia que se e}q)erimenta en esta época se 
consigue a través de la devoaón humana al mundo material. Tal devoción 
permite que en el hombre se haga consciente su capacidad de dar forma y 
trans-formar el mundo. Así, el espíritu humano llegan a saber de sí mismo, 
y de su poder, por su inclinación al mundo. Por eso el mundo sensible y el 
conocimiento sensáble no son simplemente la base de arte y ciencia, sino 
que, de hecho, tal mundo y tal conocimiento proporcionan el impulso y el 
estímulo para la actividad intelectual. Es decir, la mente cuando ejercita su 
poder creativo no permanece dentro de sí, asolada, sino que recurre al 
mundo material, el cual forma y transforma. De este modo, la desconfianza 
en el mundo que la escolástica siempre tuvo desaparece con los 
renacentistas, que hacen que ideaUsmo y materialismo se aunen en iina 
misma cosmolo^, donde lo a priori y lo a posteriori se solápanos. Lo que 
no que significa que sean términos idénticos: la identidad de lo a priori y lo 
a posteriori supondría que ni las imágenes estéticas ni las nociones lógico-
matemáticas fueran posibles. Arte y ciencia implican la habilidad del 
hombre por no fiíndirse en el objeto. 
E^ por eso que Cassirer reconoce que es un error interpretar el 
respeto que a los renacentistas les merece el mundo natural como una 
24 i^ idea de invención o transformacáón que se ctmsigue a través de los avances en las ciencias 
(invención de arteCEKnos tecnológioos) y del arte escultórico y pictórico (los estudios sobre la perspectiva 
y la aplicación de la matemática al arte) tendrán, para Cassirer. Tal proceso, en que ciencia y arte no 
llegan a distinguirse todavía, manifiesta las diferentes encamaciones del mismo poder básico del 
hombre como "dador de forma". BI hombre, ahora, es entendido, eseiKáalmente, como aquel ser que 
puede dar forma al mundo exterior tugo aquello que concille. 
^ Cassirer, ibid., p.75. Se supera así la radical dicotomía que el pensamiento medieval alimentó y que 
el cartesianismo renovó tego similares términos La transcendencia de esta afirmación es sumamente 
importante, pues, en último término, se está cuestionando los fuiKlamentos de la filosofía occidental 
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forma panteísmo. La valoración del miindo debe ser comprendida como 
aquel idecd hada el cual debe tender nuestro conocimiento [pero] no consiste 
en desconocer ni en desechar lo particular, sino más trien en comprender el 
pleno despüegue de toda su riqueza, pues sólo la totalidad de/ rostro nos 
proporciona la visión una de lo diviruf^. 
Es decir, subsimiéndose libremente en la multiplicidad antitética del 
mundo, él hombre llega a un conocimiento más elevado de aquél y de ^ 
mismo. Pues, en la medida en que se transforma el mundo (a través de la 
ciencia, el proceso tecnológico y la estética) se transforma el hombre (en 
tanto se hace consciente en el mismo hombre su poder de dar forma). O 
dicho de otro modo, la elevación del hombre al actuar sobre el mundo hace 
al hombre elevarse respecto de sí mismo, a su propia naturaleza humana. 
El paso a recorrer por el hombre hada el mundo todo es entendido como 
un paso de la mera posibilidad a la realización plena del hombre como 
humano, lo que expande las posibilidades del mundo, pues se cultivan 
todos los gérmenes o sendUas de vida -en las palabras poéticas della 
Mirándola- al realizarse en el mundo lo humano. 
Pero sólo encontramos al verdadero hombre, piuitualiza Cassirer, en 
las distintas etapas por las que pasa (es decir, en el proceso histórico) Lo 
que llamamos sabiduría, no es, por tanto, un conocimiento de los objetos 
extemos, sino un conocimiento de nosotros mismos. E^ la idea de 
Humanidad propia del renacimiento: el hombre de la naturaleza, simple 
homo, debe llegar al hombre del arte y de la moral, el homo-homo^?. La 
humanidad es un proceso: el hombre inicia su acción desde su humana 
' Cassirer, ibid.; p.S6. I^ teología renacentista que de aquí se extrae es la llama teolo^ copulatwa, ya 
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voluntad, pasando por el mundo, para elevarse a sí mismo como ser 
humano y elevando, al mismo tiempo, el mundo con él^. 
El paso del hombre de simple homo a homo-homo, o sea, del hombre 
de la naturaleza (mera posibilidad) al hombre en tanto miembro de la 
hiunanidad (acción libre), sólo se hace posible a través de ima "obra". Toda 
'obra", en último término, suiige de una interacción entre el mundo natural 
y el hombre, superándose a sí mismos. En toda obra, se realiza el hombre 
y el mundo. 
En una "obra", el artista y el científico (técnico) son quienes mejor 
representan la idea de la satís&cción (materialización) de lo que la 
especulación sólo puede e^qioner en ese proceso de poábilidad a 
realización, de ser parte del mundo a ser parte de la humanidad: "el alma 
humana no está compuesta de las partes singulares o elementos que forman 
él macrocosmos sino que, de acuerdo con su intencionalidad, se vudve a 
todos y a cada uno de esos elementos sin permanecer y sin agotttrse 
que se basa en la int^radón de los componentes y no en la ocdusión. 
" Casráer, iUd; p. 111. 
^ De justkáa es reconocer que la rdacáón de ^ncreüsmo o reciprocidad entre nudeiialidad y 
espiritualidad es la que se quiere dar a entender cuando se dedama la OHKxpción del hombre como 
microcosfnos, y nada tiene que hacer aquí una inteffnetacíto pantdsta de tal hecho. La fónnula 
renacentteta es a m ] ^ y otmsecuaite: d hombre es creado CCMI el "g/aiaeu' de todas las poaUlidades 
del mundo o macrocosmos. Pao es él hombre, por sí mismo, quien realiza la m^or de las fonnas 
posibles que se le ofrecen en un acto de libertad inc(Midid(»ial, llagando a un estado superior de 
existencia y conocimiento, del mundo y de ^ mismo. Estado supoicH- que tiene omio momento 
impresdndiUe el reoMiido por todas ^as formas de vida (éste es d sentklo verdadero y cabal del 
homtoe entendido omio microoosmos^  Me gustar&i ilustiar la afinidad que existe entre ambos 
pensamientos, el rmaoentísta y el martiniano. Para ello leoogaé dos notas distintas. Esta es la nota 
que Cassiier teoogt da pensamiento de Nicolás de Cusa para ilustrar esta idea: el hombre, oonsidemdo 
en su propia mdbfidualidad, contiene la tatdUdad de Uta oosaa. En &, como macrocosmos que e^ 
oonainen todas las líneas del macrocosmos (De docta ignorantia, ¡H 3). Fara Nicolás de Cusa el 
individuo es una ej^tencia particular, un en si empírico, a la vez que contiene la sustanda espiritual 
de la humanidad. P(M- eso es inapropkKlo separar lo particular-individual de lo uno-universal. El 
homtwe como microcosmos abarca en sí todas las naturalezas de las cosas; de modo que su pro|Ha 
salvación, su elevad&i a lo divino entraña también la elevación de todas las cosas. Según esto, no hay 
nada individual que pueda excluirse (Cassirer, ídem; pp. 60-61). He aquí otra dta de Martí alabando el 
pensamiento de Emerscm pcM* su buen tino al explicar la relación homt»t:-mundo: 'El hombre no se 
haJUa completo rd se revela a si mismo, nivelo mvisible, sino en su intima relación con la naturaleza El 
Universo va en múltiples formas adaren el hombre, como los radios al centro del circulo, y el hombre va 
36 
exdusivamente en ninguna de esas direcciones [...]. El alma cuya esencia 
propia consiste precisamente en esa su facultad de automovimiento y 
aiítodeteminación [...] El hombre, al afirmarse a sí mismo, afirma cd mismo 
tiempo al mundo; la idea de humanitas corfiere también al macrocosmos un 
contenido y un sentido nuevos. Borrar del mundo todo lo que tenga de 
deforme, reconocer que todo lo amorfo participa en cierto modo de lafinrma. 
Pero ese conocimiento no puede limitarse a ser mero concepto; espredsoquie 
se tqiilique y que se ver^Ujue en la acdóTL Aquí interviene la obra del artista. 
Aqu^lo que la especulación sólo puede fitrmular lo realiza en la práctica el 
artista. El hombre puede persuadiese de que él mundo sensible tiene una 
forma y una estructura sólo si continúa dándole forma. La beiUeza del mundo 
sensible no procede, en última instanda, del mundo sensible mismo, sino 
que es en cierto modo un medio en el cual la libre fuerza creadora del 
hombre se ejerdta, medio que, además, hace que esa fuerza se reconozca a 
sí misma como toT^. 
Pero, segím Cassírer, para el renacentista la dirección de fuerzas o 
de ese 'poder del hombre de dar forma" y la materialización de las mismas 
no están fijadas de manera iinivoca. El poder de dar forma del hombre 
puede tomar muchas direcciones, tantas como culturas. 
Le. Muchas expresiones de una sola Humanidad: cuHuras 
En verdad, para Cassirer, analizando el pensamiento de Nicolás de 
Cusa, la cultura, o lo que es lo mismo, la cultivación del mundo sensible, 
constituye el momento básico y la tarea básica del espíritu. El hombre 
con los múltiples actos de su voluntad, a obmr sobre el Universo, como radios que parten del centro^ 
(OOCC XXI, 74). 
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"cultiva" la indómita naturaleza para su provecho. Pero la "cultivación'' del 
mundo extemo se realiza a partir de un particular modelo, que constituye 
una concreta particularizaáón o cultivación, del miuido sensible. 
Es decir, existen múltiples formas de cultivar el mundo. La variedad 
es sencilla de entender, en tanto en cuanto, se dé por supuesta la 
libertad/voluntad del hombre como ingeniosidad ilimitada de crear 
ámbitos de vida hiimana. Por eso, para el Gusano, el arte y la ciencia 
puede que tengan leyes fijas pero no puntos fijados, a la hora de realizarse 
lo humano en la materia^o. 
La concepción del hombre como artista y como científico en el 
Renacimiento, se recrea bajo la idea del hombre como el ser que puede 
unir cosas opuestas y separadas en un principio, realizando una forma 
(que posee en su mente) en la materia. La mente del hombre, en realidad, 
no "crea" de la nada, parte de un material, que modifica. La realización de 
una forma en la materia, toma como punto álgido y como significado 
verdadero la creación del hombre de una cultura o patria. A^, la cultura o 
la patria que el hombre crea, deben ser entendidas como el e^jíritu 
objetivado (hecho forma). Es decir, la voluntad del hombre se sálica en el 
mundo material dando lugar a una concreta objetivación del espíritu del 
hombre, es decir, una cultura. 
Como ya se asumió, el espíritu debe objetivarse en el mundo físico-
material para realizarse como tal. La objetivación del espíritu en el mundo 
toma distintas formas. Estas formas, deben su diversidad a que siguen y 
^ Cassirer. ibid.; p.91-92. 
^ Cassirer ibid.; p. 197. Leyes fijas, universales podríamos decir, posibilitan el conocimiento científico 
y el respetó del hombre en tanto ser idéntico, a pesar o más allá de la diversidad cultural. 
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corresponden a un patrón. Es dedr, la ctiltura y la patria son los 
parámetros desde los que se objetiva el espíritu humano, de forma diversa. 
Cada espíritu humano se objetiva respecto a su pcctrón, que modela y 
recrea bajo su libre voluntad. Es por eso que cada hombre objetiva su 
espíritu s ^ ^ su pcctrón; o lo que es lo mismo, según su imagen, pues la 
imagen que triemos de nosotros mismos, de aquellos que nos rodean y de 
la naturaleza, corresponden a un patrón. 
Es dedr, la acción del hombre sobre el mudo no es azarosa, ni 
idéntica en todo hombre, ahora bien, está ^úada por un patrón que en 
cada caso representa la propia cultura a la que cada cual pertenece. O sea, 
cuando el espíritu humano se apUca y se egresa en la materia para 
realizarse, lo hace respecto de un patrón. Patrón que, por cierto, no posee 
directrices previstas ni estipuladas; y siempre podría haber tomado 
derroteros distintos. Aunque, tal patrón, si posee un punto de referencia y 
un contexto desde el cual, objetivación del espíritu himiano, se entiende y 
queda comprendido^^. 
El pensamiento renacentista, en Nicolás de Cusa, entiende la cultura 
y la patria como la realización u objetivadón del e^írítu del hombre en el 
mundo respecto de un patrón En verdad, cultura y patria son términos 
que se corresponden. Tal vez, seria más s^ropiado hablar de patria como el 
sentido público de la cultura. 
Asi cuando hablamos de patria lo hacemos para referir al sentido de 
apego, de pertenencia y a las virtudes cívicas asociadas a la participación 
en los asuntos de la comunidad. La idea de patria traduce un sentimiento 
1 Cassirer, ibid.; p. 86-87. 
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instíntívo y natural del hombre: el hombre es un ser social o/y que 
necesita vivir en comunidad. El término patria viene del gri^^ patriótés, 
que en castellano hemos traducido por la idea de 'respeto a la patria' y 
que denota ese sentimiento instintivo de lealtad, ap^o o fidelidad al grupo. 
Para psicólogos y evolucionistas este sentimiento es producto de la 
selección natural que ha hecho del hombre el mamífero con más éxito de la 
tierra. La base de tal sentimiento es la relación que se da dentro de una 
familia o entre amigos y que se extiende a diferentes grados de lealtad: al 
nivel de individuos, ideas, localidades o grandes sociedades. Asimismo, 
puede concernir a clases, pueblos, logias o i^esias y regiones o estadosP^. 
Puede decirse que el t^ünino patriótés enfatiza la necesidad del hombre de 
convivencia y cooperación. Por otro lado, el término nadón pone el acento 
no sobre la posible relación entre personas sino sobre el territorio. Nación 
viene de la raíz latina natío: es decir, grupo de personas que viven en un 
mismo territorio bajo vin mismo gobierno, país o estado^ .^ Se pude dedr 
^ Esta tesis del sentimiento patriótico entendido como sentimiento natural y espcntáneo es discutida 
pw tí. Uboalismo o d atomismo poOtíoo. La aegptañn liberal de la exigencia de tal instinto, se tiesa en 
su idea de que primero eídsten individuos plenamente constituidos que después, a manera de mónadas 
independientes, se unen libremente por un supuesto pacto o contrato con otras mónadas, también 
independientes, para lograr un joBffor beasIBcio pa^ s<HiaL Ahora Uoi, la m^adwi de la te^s lib«al de 
que existen individuos {denos indepoidientes de una detominada sociedad no imiriica necesariamente 
la negEuáón de la defensa de una teoría política que baga hincapié en la primaria o en la 
incondicionalidad de los deredios dd individuo, su libertad y autodetenninadto como priom* valor 
moral, como ñmdamento de cualquier discusión n(»mativa. Y en este contexto, lo social es visto «Mno 
algo doivado o condicionado de nú vi^untad. La voluntad de restringir atí libertad pm- la libertad de 
otros y otoi^ando una dignidad moral que primero yo me atribuido; donde toma sentido la afirmación 
kantiana 'trata a Vos demás como a ti mismo'. Lo que se cuestiona, entonces, del liberalismo es su 
neg^ón de que la naturale2a del hombre es esoidalmonte social (*e{ hombre por naturaleza es un 
animcd poBtiai': Aristóteles, Patítica IJ, c2.) y de que ambas entidades, individuo y sociedad, se 
complementan y «tísten mutuamente. O sea, lo que se afirma es que sólo en seriedad el hombre es lo 
que es, pues sólo en d ámbito social puede d ser humano desarreglar {doiamente sus caparidades que 
le acreditan ccnno tal (ser racicHial, ser autónomo, ser lilne, ser moraL..). Sin seriedad pcH- tanto no hay 
«ser humano*, hatxá una bestia o un dios. Bl ser humano como tal no es entendible « n la ctmiunidad 
que desanolle y promueva en él sus caparidades humanas, y por lo tanto no puede existir 
independientemente, de manera "auto-sufidente", o fiíera de una comunidad. 
^ Ver el artículo PatrüOism de la 'Bncydiv>aetlia of NatiotuJisrr/'; Louis L. Snyden London, St. James 
Press, 1990, p.321-324. S^:ún este artículo 'aUhough the terms patriotísm and natitmaUsm are aften 
used'tnterchartgeabbf and, indeed, have mudt inamanan, theti arencásemantíc twins. Eadi has fts oum 
distinctive mearán^ (el subrsQrado es mi<4. Sin embaí^, en casi todas las lei^iuas los téiminos patria y 
patriótico han sufrido una degenerari&i y se han identificado con los nacionalismos. Pues, los 
nacionalismos han utilizado este sentimiento natural y espontaneo del hombre para sus pro{dos fines. 
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que, el sentimiento patiiótico es un sentimiento natural y universal que 
pude ser orientado o reconducido hacia distintas formas de convivencia y 
asociación; la nación es una forma de sentimiento patriótico o de la 
tendencia espontánea del hombre a la asociación. El nacionalismo es la 
versión «cclu^vista, exagerada y degenerativa del apego patriótico o de 
esta tendencia instintiva del hombre (por eso, la tendencia patriótica, 
normalmente, llega a ser el primer soporte de la ideología nacionalista). 
Más aún, el nacionalismo utiliza esta tendencia "natural" y espontánea con 
fines escógenos a la mera supervivencia del individuo. Asi, el nacionalismo 
coloca la idea de nación, a la que Uega a ontologizar, por encima del 
individuo y sus interés cotidianos. E^ más, el nacionaUano divide la 
humanidad en nadones, y reivindica que tales naciones constituyen 
estados separados. Con este propósito, en ocasiones, la ideológica 
nadionaUsta introduce e inventa argumentos biológicos (como el del color 
de la piel) para sustentar sus argumentos. Por el contrario, el patriotismo 
no necesariamente concibe a la humanidad de forma separada^ .^ 
Por eso para Johan Huizínga el patriotismo es un sentimiento 
subjetivo y el nacionalismo, por el contrario, una actitud perceptiblemente 
objetiva, es decir, que requiere de acciones politicas y fácticas fi-ente a 
otras colectividades^^. Ser patriótico es un sentimiento tácito que fomenta 
y lleva a responsabilizarse y crear formas más humanas en el seno de 
nuestras cvdturas. Dicho de otro modo, "se deberia' fomentar el patriotismo 
3* 'Encydopaedía of Ncaionaüsni'; ibid, p. 321. Fara la idea de nacionalismo ver el articulo de Isaiah 
Berlin 'Natkmalisni' en 'Against the Current Essays on Ote Histmy tfldeasf; London, Claredon Press, 
1978. 
^ Johan Huizínga: 'nuriotísm and nationalism in Bunqiecm Histonf en 'Men and Ideas: HisUxy, the 
Middle Ages.the Renaissanc^; London, Byre & Spottiswoode, 1960. También el texto de Huizii^a 
traducido al castellano: 'Hombre e ¡deas: Ensayo de Historia de la CuUurd'; Barcelona, Compañía 
General Fabril, 1960. 
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porque sólo asi el individuo se siente unido a un todo, sin nece^dad de 
imponer nada por la fuerza, que ayuda a la propia realización personal. Sin 
embargo, ser nacionalista es la preferencia ciega y exclusiva por la nadón 
de cada uno, donde el individuo debe subyugar su propia personalidad al 
todo. 
Sin el sentimiento patriótico y sin las virtudes cávicas a él asociadas, 
el fenómeno cultural no ser&i potable. Ahora bien, debe quedar claro que 
quien defiende la necesidad de la patria para el funcionamiento 'sano* de 
una cultura particular no está requiriendo ninguna de las connotaciones 
de agresividad, de exclusión y de xenofobia relacionadas con el 
nacionalismo. El patriotismo, por tanto, no está necesariamente conectado 
al nacionalismo. El concepto patriotismo denota 'receto' a la tierra; a la 
tierra no tanto de origen como de destino. Es decir, elegida. 
En resumen, el sentimiento patriótico es un sentimioato 'natural", 
espontáneo, que refuerza los lazos de la colectividad, exista ésta o no como 
nación. Por eso, podemos detír con propiedad que el sentimiento de "amor 
y respeto a la tierra" es el requinto y el mediador entre el proyecto 
institucional y la respuesta popular a éste. O sea, el patriotismo 
proporciona más fuerza y vigor al proyecto común a realizar, pues en 
última instancia, el patriotismo facilita la construcción de una identidad a 
escala natáonal o remonde a la necesidad de alimentar un sentido de 
pertenencia a un estado o a ese proyecto en común. 
Desde esta visión y sentido de patria, donde se subraya y atiende a la 
connotación cultural y sociológica que no política y/o biológica de la 
conciencia de pertenencia y respeto, voluntario y activo, de un individuo a 
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una determinada comunidad, el sentimiento patriótico se toma aceptable. 
Es más, incluso elogiable y recomendable, pues tiene como objeto hacer 
despertar el sentimiento de fidelidad o lealtad, que no de obediencia y 
serviliano, para la creación de momentos más elevados de auto-realización 
personal en el todo y paia el todo sodal (pues la auto-realización de cada 
uno de los individuos que componen el todo colectivo repercute en este 
último). 
El patríotístno, en conclusión, es un sentimiento encomiable y 
\uiiversalizable, sin necesidad de que se s^lique tal sentimiento a una 
nación concreta. De hecho, ser patriótico es la forma más conseguida de 
dedicación a un ideal (que desde el consenso y el cariz voluntario que 
posee tiende a ser más humano). Por eso existe una relación intima entre 
ser patriótico y ser amante de los valores republicanos, por ejemplos^. 
Esta importante distinción entre patrioti^no y nadionalismo se deja 
sentir en la noción de patria cultural propia de la concepción del hombre 
como rracrocosmos que nace con el Renacimiento, l l e ^ hasta Vico y pasa a 
Herder, quienes comprendieron imnejorablemente este sentido de patria. 
Para todos ellos el patrón cultural es la instanda que incita a actuar y 
^ Véase los pensadores de la Revolución Francesa; se unieron a un proyecto y a unos ideales 
traspasando fivnteras naciones. Así, también, el movimiento obrero de la Intemaoonal. Júrgen 
Habennas, en este sentido, ha hablado de ese sentimiento de ap^o tácito para fomentar lo que el 
mismo ha llamado patriotismo oonstitucUmal (el estado de derecho que reúne a grupos de hombre y 
culturas en el respeto por la convivencia pacffica bty© los mismos derechos y deberes). Una forma de 
patriotismo <ñvico que abo^ por unlversalizar y racionalizar princñpios de comportamiento. Este 
patriotismo constitucional se considera el antídoto para el nacionalismo agresivo, xenóTobo y anti-liberal. 
Para Habennas el sentimiento de apego patriótico es un sentimiento visible y afiímable que debe 
dirígese hada una lealtad y reverer)cia colectiva a los estados democráticos y sus constituciones. 
Jüigen Habennas: 'dtizenship and natíonaUsm identit¡f; en la Rev. Praxis bitematíonal, núm. 12; 
London pp. 1-18. Para un estudio más extenso de las consecuencias del patriotismo constitucionat 
Júrgen Habennas: 'Más allá del estado nadóte'; Madrid, Trotta, 1997. 
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producir obras de forma concreta, esto es, dentro de los limites de una 
cultura37. 
La iluminación y esclarecimiento de qué significa en verdad cidtura y 
patria llega gracias a la doctrina verum-factum. Bajo la doctrina verum-
factum (que llega a Nicolás de Cusa por influencia de San Agustín -quien 
afirmó que solamente E>ios sabe del mundo porque lo hizo- y de aquél a 
Vico3®) aparece un nuevo interés por conocer y contar la historia, no a 
través de individuos, sino a través de comunidades. Porque, en última 
instancia la historia humana es lo único que podemos conocer, pues la 
hemos hecho nosotros en tanto miembros de un todo que nos abarca y 
representa el horizonte de nuestra acción. Así, se intenta, más que 
conoce", entender, comprender (dütheyianamente) las distintas 
comunidades humanas. Y a través del estudio interpretativo, tanto Vico 
como Herder como ant^ormente Nicolás de Cusa, se concluye que existe 
37 Isaiah Beriin rastrea las influenzas que el pensamiento de Nicolás de Cusa tuvo en G. Vico, quien 
fliera. el primo- poisador en la bist<Mia en entender que significa cultura humana. Vico define cultura 
como patrón o modo de vida (o centro de gravedad, s^ún de Casa^ y no como un oi^anismo sii^ular, 
no como org9nismo único. S^ún Beriin, para Vico la cultura es un modo de existencia, un modo de 
actuar, de pensar, de sentir, de intufr, de acción y reaod&i; incluso el modo de entendonos a nosotros 
mismos, la imagen que de nosotros míranos tmemos, ccvresponde a un patrón, el de nuestra propia 
cultura. Cada patrón, además, permite que entendamos los gestos, las metáforas, las imágenes que 
usamos sin tener que embarcarse en explicaciones. Así mismo explica qt^ comemos, qué bebemos, 
cómo alimentamos a nuestros hijos etc.. Vico trata de reconstruir como los hombres se entienden a si 
mismos ai el contexto o medio ai que viven ^xano piensan o menten la naturaleza y a otros). Vico se 
intoesa por la progresión de las culturas y distii^^ una cultura de otra no poátivamente sino 
teleol^icamente, p<Mque está interesado en acentuar las diferencias y no las similitudes, lo que, en 
última instancia, r^resenta la taz dd jduralismo. La Historia para Vico es el rdato de grupos de 
personas -de comuniades-, que cuentan la lucha contra las fuerzas de la naturaleza, así como el uso 
de las mismas para crear formas de vida en las cuales puedan vivir y florecer. 
^ 'La regla y él criterio de la verdad es haberla het^io' {Opere I, 136), pera Vico la construcción y 
&bricación de un ol^eto es más ftindamental que la claridad y la distinción ccxi que pueda ser 
concetñdo cualquier objeto. La claridad y distinción no sirven como criteiio universal de verdad. La 
fórmula de Descartes cogito ergo sum es una equivocación. Para Vico, sólo en tanto el hombre es capaz 
de realizar y materializar a^o, sabe de ello con verdad. La fórmula de Vico podría ser la siguiente: 
actúo/creo una abra, entonces sog. Asi, por ejemplo, las entidades matemáticas nos son efectivamente 
claras y distintas no porque sean realidades objetivas sino porque son ficciones '^techas* por los 
hombres. Vico aplica este principio de verdad a la Historia: conocemos y comprendemos la historia con 
verdad, y no el mundo de los fenómenos emiñricos, porque es el txmtbre quien la hace y la realiza, 
quien la protagoniza. Oiambattista Vico: 'Opere" (8 tomos); Barí, traducción diñada por P. Nicolini, 
1914-1941. 
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un patrón que dicta y dictamina los productos que cada una de las 
comunidades realiza. 
Cultura y patria son producto del hombre, como la historia toda. Lo 
que en último término supone que se rechace que la cultura y la patria 
sean pensadas como algo inamovible u ontológicamente originado, venido 
por de^gnio divino o natural. Y en este sentido se evita la posible 
utilización ideol^ca de patria y cvdtura, pues en tanto productos 
humanos deben ser aprehendidas como poable objeto de modificación 
constante en la búsqueda de e r a d o s de realizaáón más humanos. Y 
como único elemento que el hombre puede conocer con verdad. 
Así, para Herder ser patriótico significa dedarar que cada civilización 
tiene su propio, único e individual patrón o modelo (que cada comunidad 
tiene un espíritu o Votksg&sts) desde el cual todo producto cultural emerge 
y es comprendido. Por eso la imagen que cada uno tenemos de nosotros 
mismos correi^x>nde a nuestro patrón cultural, desde el cual creamos y 
actuamos. Ahora bien, para Herder una cosa es ser patriótico y otra muy 
distinta es ser nacionalista. Nadonalismo significa, someramente, 
alimentar una imagen de nosotros mismos como superior a otra u otras 
imágenes (y, asá, creemos con derecho a ciertas cosas sobre otros, por el 
hecho de ser europeos, alemanes, fií-anceses, eiq>añoles...)39. Para evitar 
^ Flchte malinterpretó la idea de Herder, conviitiéiidola en un nacionalisiiio soterrado. Y la mala 
interpretación continuó con el Romanticismo donde se originó el naóonaUsmo. En este se invoca una 
autoridad impersonal in&libie, la nadón, que se puede extender a algún upo de partido o dase, o 
mlesia. El camino para la opresión y la exclusión queda, desde este momento, abierto. Pero Herder 
ci^ó, optimisticamente, en la convivencia armónica de todos los patrones culturales, de todas las 
patrias de las múltiples objetivaciones del mismo espíritu del homlHc. Herder crqró en un espacio de 
convivencia donde las culturas pudieran estimularse mutuamente, contribuyendo asi a una 
armonicidad creativa de todas las patrias culturales. Herder tiaUa de un jardín (la Humanidad) 
compuesto de distintas clases de ñores (culturas). 
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esta mala tendencia, Herder, habla y desarrolla una nueva herramienta 
interpretativa que nos ajrude a entender y valorar, que no asimilar o imitar, 
costumbres y hábitos de colectividades distintas desde su propio contexto: 
necesitamos aprender la habilidad de "simpatizar" (Einfi3h¡un^^, de 
comprender, más que de negar lo distinto y no entendible desde 
parámetros culturales propios. El patriotismo o nadonaUsmo cultural de 
Herder, así, celebra y defiende las "patrias" o colectividades cvdturales 
como fuente de diversidad al mismo tiempo que de frsLtenúdaá*^. 
Sólo cuando se comprende qué sentido tiene cultura y patria desde 
esta concepdón del hombre como microcosmos, se llega a comprender en 
que sentido se afirma que el hombre es análogo o imagen de su mundo: la 
imagen que tenemos de nosotros mismos, del medio natural y de otros 
hombres, corresponden a un patrón cultural. Por eso, es sentido general, 
somos imagen del contexto dentro del cual vivimos y actuamos; somos 
análogos al mundo. Pero está afirmación adolece de efecto bumerán: el 
hombre, en tanto hace o crea su propia cultura (cultiva el mundo senable 
de forma concreta), hace de ésta última su propio reflejo, reflejo de su 
actividad, de su ser. La patria cultural es imagen del hombre que la crea y 
re-crea. Y por eso hay culturas y no "la cultura". Y por eso la cultura y la 
patria no deben ser entendidas como entidades estáticas. 
Asi, el hombre cuando crea cultura es imagen o símbolo del mundo 
(de la naturaleza recreada, hecha cultura). Pero no sólo eso, cuando el 
*> La catearía herderíana Bmfühbmg ha sido traducido al castellano por 'empatia'. Kl mejor liif^r 
donde se encuentra qué entiende Herder por Binfühbmg es en 'Subas Criticad en 'Obra SelecUC de la 
traducción critica de Pedro Ribas; Madrid, Edición Al&guara, 1982, paginas 1-22. 
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hombre crea y recrea la propia cultura se eleva a lo divino, puesto que, en 
última instancia, la libertad del hombre está en crear a su propia imagen, 
es decir, como Dios. La propia cultura o la creación de una patria es la 
idea fundamental de creación divina: crear a la propia imagen; dar forma 
desde la arcilla material según uno miaño. 
Por eso puntualiza Cassirer que la creación de un espacio socio-
cultural según la propia imag^i-patrón es la creación con verdadero 
significado histórico. Porque el hombre en tanto individuo particular, en 
tanto en ^ empírico, y en tanto contiene la sustancia espiritual de la 
humanidad, crea una cultura recogiendo ambos aspectos: lo concreto-
particular y lo uno-iuiiversal. Cada cultura, por eso, debe realizar y 
respetar la humanidad de sus miembros a la vez que la realización de la 
individualidad creativa y libre de éstos^^. La Historia es entendida ahora, 
como la totalidad de estas creaciones 'a la propia imagen*, es decir, como 
la totalidad de las cultuias o de los patrones culturales^^, y en la Historia, 
cada cultura, cada patria, tiene su propio ceníro de gravedad, donde, sin 
embargo, se refleja el mundo todo. Pues, la Historia o la totalidad de las 
creaciones humanas es una unidad enlazada por la conciencia de respeto 
del hombre de su intrínseco valor y dignidad (eticídad) en tanto libre 
creador en el mundo material de su propio espacio subjetivo. La suma de 
*t Ver la retíente reco(Mlación de textos herdoianos traducidos al inglés por ESmest Menze: 'Jóhemn 
GoOftied Herder. Selected Works; Penn State, University Paric, 1992. 
*> Cassiier reconoce que el Renacimiento ocmsigue una intuición desconocida hasta la fecha al 
entender qué sea cultura humana. Pero no sólo eso. Con el Renacimiento, por primera vez en la 
historia ocodental, se defiende y promueve la diversidad y la pluralidad de las culturas sin caer en el 
relativismo. Ya que los renacentistas siempre tienen en el horizonte la idea de que el respeto al hombre, 
de su valor y dignklad en tanto contiene en si la sustancia espiritual humana, está por encima de 
cualquier forma política, religiosa o cultural. 
43 Vemos otra vez, como dentro de la teoría dd hombre como microcosmos, la relación entre lo 
particular y lo universal, se establece bajo el supuesto de respeto y lugar fundamental que lo particular 
ocupa dentro de lo universal. 
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lo particular o las particularidades -cvdturas- alumbra lo universal. Que es 
lo mismo que decir, la hiunanidad o lo divino en el mundo. 
No es extraño, entonces, que Martí, si comparte las señas de 
identidad de esta concepción de hombre como microcosmos y lo que ésta 
implica, trace un cordón lunbilical entre lo divino, la Humanidad y una 
patria determinada - es decir, lugar e!q>acial y público de una cultura-. 
Martí, dentro de los términos de esta relación, identifica la divinidad 
con la Humanidad, entendida esta última, como una entidad creándose a 
sí misma por medio de una patria a crear. Una patria que egrese a lui 
individuo dentro de la comunidad a la que pertenece, con el fin de copar su 
auto-reaUzación: 
*£! Dios Conciencia [...] que une a la humanidad impulsada con la 
humanidad impulsora y él Dios Patria, son en nuestra sociedad y en nuestra 
trida las únicas cosas adorable^ (OOCC XXI, 29). 
Como ya adv^timos antes, la idea de patria úeae más que ver con la 
dedicación a un ideal que con la de una entidad inamovible venida desde 
tiempos inmemorables y 'amor* a la tí^ra de nuestros antepasados. En 
Martí la idea de patria tiene un gusto al ideal subjetivo (como ya advirtiera 
Johan Huisónga) concertado, voluntario y cívico que incite a actuar al 
hombre dentro de una comunidad determinada, al mismo tiempo, que 
exprese su realización personal. 
Consecuentemente, entonces, Martí preconiza que la creencia en Dios 
debe cambiar y: 
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'el culto de la razón comienza ahora. No se cree ya en las imágenes de 
la religión, eZ adto de la razón comienza ahora. No se cree ya en las 
imágenes de la religión, y ei pueblo cree ahora en las imágenes de la patria. 
De culto a cuito, el de todos los deberes es más hermoso que el de todas las 
sombrasT (OOCC VI 195). 
E^te es el dios de Martí, y ningún otro. Es un dios que se va haciendo 
en la Historia del hombre. Además, como ya avisamios, es un dios que 
necesita del hombre y del mtmdo fiaco ínteractuando, interdependiendo, 
para existir. No es el dios de las religiones. No es el dios romántico, 
tampoco, porque es vm dios que siempre está por hacer y no se liberará 
nunca del elemento material que rezuma inasimilabilidad constante. O sea, 
ese indomable a fec to de lo material-natural, gradas al cual el hombre va 
pasando por momentos más complejos de auto-realización individual que 
integran y sostienen la propia cultura. 
La identificación del dios con la Humanidad, en el pensamiento 
martíniano, es clara -identificacírái que es más que s^[uro que llega a 
Martí a través del krausismo español que conoció siendo muy joven por 
medio de sus maestro José de la Luz Caballero y Ra&el María de 
Mendñre^-. Lo que aún necesáta iluminarse con más detenimiento es la 
** La identificación de Dios y la Humanidad en d krausismo espaftcd se realiza s^uiendo unos pasos 
muy determinados. Antonio Jiménez Oanáa condensa magistialmente la idea de Himianidad del 
krausismo espaúol en su &mosa obra "El kmusismo y la bistUudán Ubre de BnseñemzcP; Madrid, Ed. 
Cincel, 1986, pp. 80-93, a la que pertenecen todas las citas recogidas en esta nota a pie de pá^na. La 
humanidad para el krausista españ<d representa: 'eupiel ser uno en s ( todo y propio, en el que se 
intínum con unión esencial él espíritu y la naturaleza como tercer compuesto de ambos opuestos en el 
mundo, bcgotauíádadabsoiutade IHos como ser suprenuf i^anzáeiHio: Ideal de la Humanidad pera la 
vida, p.&2). Para. Sanz del Río 'la humanidad es en el mundo semejante a Diosf (ibid. 66). La humanidad 
es arquetipo, es realidad histórica y aspiración universal. Pero la Humanidad solo se realiza si el 
hombre se asocia a otn>s hombres con los cuales el hombre marcha (Htigresivamente hacia su destino 
(Jiménez Geicia, p.8S). Asi en cada comunidad se realizan las aspiraciones de cumplir el destino de 
cada uno de sus miembros, lo que representa una concreción de la humanidad. La humanidad es el 
conjunto de todas las concreciones. 
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relación que existe entre patria cultural y humanidad, o lo que es lo 
mismo, entre patria cultural y el elemento "divino* en la Historia. Añadir, 
únicamente, un comentario del propio Martí: 
'La revoludón de independencia iniciada en Yara después de 
pr^Ktradón gloriosa y cruenta ha entrado en Cuba en un nuevo período de 
guerra en virtud del orden y acuerdos del Partido Revolucionario en ei 
extranjero y en la Isla, y de la ejemplar congregcuAón en &. de todos los 
elementos consagrados al saneamiento y emandpaáón del pcds para bien 
de América y del mundo' (OOCC; el subrayado es mío). 
Martí entendió su proyecto revolucionario de indq)mdencia como un 
proyecto de transc^idencía universal porque si la patria y la cultura 
cubana se liberan de las ataduras imperialistas podrán añadirse y 
aumenta el conjunto de la Humanidad. 
En. resumidas cuentas, como ya sucediera en el pensamiento de 
Nicolás de Cusa, 'V c^o y Henier*^, las ideas martínianas de patria, dios y 
hiunanidad quedan engarzadas. En el capítulo siguiente clarificaremos 
más la relación que une a esta triada. No obstante, adelanto que, al 
identificarse el dios en proceso de formación, esto es, niveles más altos de 
hiunanidad, con la totalidad de las culturas y la formación de un espacio 
que las contenga y egrese , es decir, una patria propia, se rechaza 
cualquier forma de pensar como absolutas las categorías dios, patria o 
'*s Estos pensadores determinan que la raza humana es una unidad en la cual todas las patrias o 
naciones culturales conviven en armonía para *cultivar" la Humanidad. Las naciones culturales o 
patrias son concebidas esencialmente como humanitarias, es decir, están construidas alrededor de la 
idea de la Humanidad como un todo (lo divino en el mund<4. Y sólo el respeto y la visión -la 
comprensión- de la diversidad, de lo particular o singular de cada comunidad cultural nos muestra *el 
rostro de lo divino', es decir, la Himianidad. Por tanto, fomentar la diversidad cultural es la única 
manera de llegar a la Himianidad. 
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cultura. En Martí, tanto la cat^or^ cultura como la cat^^ría patria son 
entidades en movimiento, en continua creación de sí mismas y, por tanto, 
es caer en vm. tremendo error pensarlas como ontológicamente 
inamovibles; aunque existan como objetivos a realizar. Por eso, el 
individuo, el particular, que conforma la red de relaciones en una cultura y 
su patria, no se cubre ni se agota en lo universal que lo egresa. Ahora 
bien, es lo particular -el individuo himiano- qviien expresa y modela 
novedosam^ite lo universal, siempre en proceso. 
En el pensamiento martiniano se maneja la idea de cultura como 
patrón o paramento de acción y creación artística sin desatender, como ya 
hemos dicho, el ingrediente novedoso e individual que hacen de la cultura 
una entidad abierta y en proceso. Así, para Martí, una creación literaria 
puede que sea "burda*, no por culpa de la calidad y talento del escritor, 
'sino porque lo es eí pueblo que, cor^orme a su falso código literario, capia. 
Reproducir no es crear, y crear es él deber del hombre' (OOCC XXXV, 9G)i^. 
Lo mismo se puede decir de las acciones e instituciones políticas que 
una comunidad hiunana pueda acoger en su seno, no deben ser ni copia ni 
reproducción, sino creativas y conformes a los intereses de los miembros 
todos, para la consecución de su esencia y realización humana. 
La patria debe ací^er y reconocer ambos momentos: el de creación y 
tiadición, el espacio del individuo dentro del todo colectivo. Así eí patriota 
no es aquel que minimiza el valor de lo individual a favor de lo colectivo, 
sino quien 'vela vida pública, y el bien y la persona de todos, que es base 
^ Pbr eso dice Marti, comparando artistas norteamericanos y latinos, que: ¿Cómo no aaaráarse, 
teniendo sangre leal de taspano-tmeriamo en las venas, de las gforias sofocadas y desconocidas de 
nuestro arte latino, enftente de estos paasajes de Chase, no como los de V^aeoo tí mexicano poderoso; de 
estas marinas, acabadas, mas sin brío, de Swain Giffond, que sigue a Tíef^iolo |...|? (OOCC XXXI, 86). 
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de cadn uno, ponpje no hay gusto sino donde todos lo tienen, y cada cual es 
creador y condueño de sf*"^. 
*' Esta nota de Marti la hemos tomado de un texto de Ivan A. Schulman perteneciente al volumen 39, 
página 71 de la edkñón de las Omis Completas de Martí en Editorial Trópico, La Habana, 1942 
(editadas por Gonzalo de Quesada y Miranda). S^^ún Schulman, Marti recomienda al patriota que al 
mismo tMmpo 's^na vn proceso personal, ima prefavncia ideológica, y la prioritízacióin del individuo en 
el proceso odeatívd' (Iván A. Schulman: 'Narrando la Nación Modenuf en 'José Martí: Historia y 
Literatura ante el fliuü del Siglo XDC; recopilación de textos editado por la Universidad de Alicante y 
Casa de las Américas, Murda, 1997, pp. 51-74). Pues para Marti, la patria propia 'nutre con su 
tradición y cafíerOa con sus pasiones ei esfriritu de (incluso el] más miserable de sus hgo^ (Obras 
Completas, edición Trópico XXXIU, p. 108). 
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n. EL HOMBRE ES ANÁLOGO AL MUNDO 
Mucho se ha escrito sobre la idea de patria que Martí maneja; de la 
posible idealización de esta idea y del posible cariz romántico de su 
sentimiento patriótico, especialmente cuando anhela tan profundamente el 
surgimiento de una patria cubana independiente de las fuerzas extranjeras 
que ponen los ojos en la Isla, en el Caribe en general, para su dominio y 
explotación. Pero nadie, hasta ahora, ha comprendido el pensamiento 
martíniano dentro de los contomos de la teoría del hombre y del mundo 
que hemos descrito en el capítulo anterior. Cassírer iluminó tal concepción 
del hombre y del mundo, respecto al pensamiento del Renacimiento. 
Berlín, posteriormente, la encontró en pensadores como Vico y Herder, 
hasta entonces de dificil ckisíficacíón. Ahora, esta investigación pretende 
hacerlo respecto de Maití y su pensamiento, porque, así, todo concepto y 
categoría encsg'a perfectamente. Las ideas de hombre, na tu ra l^^ dios, 
cultura, patria e historia, y la relación que las une entre sí, se hacen, 
ahora, claras; tanto £d son e3q>uestas en verso o en prosa. Incluso las ideas 
que Martí toma y utiliza de otros autores o concepciones del mimdo 
(estamos pensando, sobre todo, en las influenciéis del pensador 
norteamericano Emerson y del krausísmo español en Martí), responden a 
la coherencia interna o expresan el marco teórico que Marti sostiene y que 
cree eficaz una vez que se aplique en los pueblos de América Latina. 
La, relación entre materia y espíritu, bajo la visión de la teoría del 
hombre como microcosmos, es copular, integral o no excluyente. Por eso 
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resulta tan dificil definir con un concepto concluyente, idealista o 
materialista, el pensamiento del cubano. Martí da a entender en más de 
una ocasión esta complicada relación: 
'el espíritu está sujeto a leyes y se mueve por eUas, aceleradas o 
detenidas en su cumplimiento por las atusas mecánicas y circunstancias 
rodeantes que influyen en la existencia y sueien ser tan poderosas que 
tuercen o determinare (OOCC VX, 395). 
Martí sostiene que el ego o yo, se mueve por sus propias leyes -
gracias a que posee voluntad- pero éstas son influenciadas, en ocasiones 
determinadas, por el medio fisico. Sin embargo existe un momento, en 
tanto el hombre es creador y como tal realiza su acción en el mundo 
material, e:q>resando su idea, donde la conexión, la interdependencia, la 
correlación de la materia y el espíritu del hombre quedan fijados (OOCC 
XXIII, 317) y es, entonces, cuando es inadecuado hablar de unívoca 
causación de un el^nento sobre el otro. E^ sta idea de conexión, de 
interdependencia, de corrdación de la materia y el espíritu dd. hombre es la 
constante recurrente en el pensamiento martiniano, para el cual, no sólo el 
poeta, el pintor, el escultor o el músico son artistas, sino, sobre todo, el 
político, el fundador de una patria y cualquier individuo que recrea su 
propia cultura novedosamente en tanto espíritu libre que respeta su propio 
medio heredado, es el verdadero artíficei. 
' Esta es la creación con verdadero s^nificado histórico porque es donde la humanidad queda 
ocpresada. Así h> expresa Cassiien 'de acuerdo con esta concepción (el hombre entendido como 
microcosmosl también la interpretación del acaecer histórico debe subordinarse a ¡a fimdamental 
(^josidM de compUcaüo y explicatio. Ni aun el acaecer histórico es un exterior acontecer sin más. pues 
se revela en verdad como la aodón más profña del hombre. Nada como la misma historia del hombre 
muestra que es éste un ser verdaderamente creador y libre. La historia demuestra que en medio de la 
marcha de acontecimientos amtíngentes y presionado por toda suerte de circunstancias exteriores, el 
hombre permanece siendo el Dios creado. Inmerso en él tiempo, priswnero en la partícuíaridad de cada 
momento tenazmente trabado por las condidones del instante, se muestra siempre fiente a todo, no 
(Asíante! como el Deus occasionatus. Permaneciendo en su propio ser, nunca transpone los limites de su 
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No tiene nada de casual que Miguel de Unamuno identificara creación 
artística y la creación de una patria al describir al pensador cubano como 
'escultor de xm. pueblcT, y así la prosa y el verso de Marti, para el filósofo 
salmantino, 'parecen creaáones, acto^'2. 
n.a. Las Teorías del medio geogrqflco y la IMaeta Patética 
A lo kti^o de la historia, ha habido pensadores y doctrinas filosóficas 
que han puesto en contacto el carácter de una comvmidad con el medio 
geográfico, para e^licar su peculiar modo de actuar. Es dedr, han puesto 
en contacto la identidad de un pueblo con el medio fisico. Son las llamadas 
teorías del medio geográfico, que e3q)loran, en términos generales, las 
influencias que el medio ambiente tiene en el ser hiunano, en tanto éste es 
parte del todo natural. 
En las teorías del medio geográfico, la naturaleza se considera el 
punto de partida: el hombre está unido a la tierra, sujeto a las influencias 
del viento, del agua, de las estaciones y de los cambios dimáticos. Pero los 
efectos del cuma y demás fenómenos fisico, no sólo dgan hueUa en el 
cuerpo del hombre. De acuerdo con las teorías del medio geográfico, las 
influencias del medio ambiente conciemen a y actúan, a á mismo, en el 
elemento subjetivo del ser hiunano. Así, se instaura el primado de los 
efectos que las influencias de los distintos aspectos naturales tienen en la 
mente y en las emociones del hombre. 
espedfica naturaleza humana; pero, predscunente al desarrollarla y representarla universalmente, 
representa lo tUvmo en fiama humana y dentro de los límites de lo humancT. CassÍTen 'tndhriduo y 
Cosmos en la Püosofla del Renacimientif; ed. citada, p.64. 
2 "Hemos tratado s^o estudiando su estilo de ver en él al poeta, al hombre de realidad y de amor, al que 
enfiíerza de ardorosa pasi^ vela la realidad oonaeta, alquepudo tomar par buetuí aquella finse: 'Con 
laretúidadyporelcariñd'. Miguel de Unamuno: 'Estudio sobre Martí' ea'Larazay laLengucl';'CH>ras 
Completad, tomo IV; Madrid. EsceBcer, 1966, p. 1037-1039. 
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Los teóricos del medio ge<^ráfico, partiendo de este hecho, consideran 
probado que el carácter específico de una nación -su modo de gobernación 
y comportamiento, así como la producción artística que sustenta en tanto 
comunidad-, tiene su origen en las influencias que el clima y los elementos 
naturales de la región física que acoge tal nación tienen en el hombre. Un 
hombre idéntico a todo otro hombre, independientemente del lugar de 
nacimiento; ya que, para los teóricos del medio ge<^;rafico, las diferencias 
entre los hombres son accidentales y no esenciales. 
¿Puede englobarse a Marti dentro de esta comente de pensamiento 
cuando defiende la conexión, la interdependencia, la correlación de la 
materia y el espíritu del hombre en toda "creación* humana? 
John Rusldn, pensador inglés del si^o XDC, caracterizó a los 
pensadores que establecen la relación entre el carácter singular de una 
nación y su medio ge<^ráfico bsg'o el mismo denominador común: son 
pensadores que incurren en luia /alacien. Rusldn, por primara vez en la 
historia, da nombre a tal falacia: aquellos que e^Ucan el carácter de una 
nación a través de fenómenos del medio geográfico caen en la falacia 
patética. 
Muchos se preguntarán si Martí, al establecer la mutua influencia 
entre el hombre y el medio físico, no está incurriendo en ^ falada patética. 
^ John Rusldn, teórico del arte del siglo XIX. Escribió una extensa ot)ra, en cinco volúmenes, sobre el 
arte moderno, que podría ser considerada el primer manual de historia de arte: 'Uodem Painter^, 
donde hace una distinción entre la inclinación subjetivista y objetivista en arte; a los primeros los 
considera débiles y pérfidos al dejarse influencia por sus emociones sobre la razón, y considera que 
sólo los segundos merecen el nombre de artistas. John Rusldn: 'Modem Pamters^, London, Blder Smith 
and Co., 1856. 
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Podría ser que sí, que en efecto Martí está cayendo en la falacia patética. 
De hecho, no lo ne^remos. 
En casi todos los casos, por no decir en todos los casos, detrás de 
juicios falaces se esconde, siempre, una determinada ideología. 
Entendemos que una teoria es ideol^ca, si tiene como objetivo y 
función prevenir la s^aración de los problemas de discurso, los cuales son 
lógicamente distinguibles entre su Tal teoria, entonces, pretende esconder 
o disimular contenidos normativos en los jviicíos o dentro de los juicios que 
son ostensible y directamente descriptivos*. 
La explicación del carácter de una determinada nación por medio de 
categorías propias del mundo fisíco es, entonces, una forma de hacer 
ideólo^, ya que se mezclan los ámbitos de disciirso, el ámbito humano-
moral con el mundo fisico-mateiial y viceversa^. 
¿Pero que sucede cuando abierta y voluntariamente lo que se 
pretende con el establedmi^ito de una falacia es hacer ideología? 
Como veremos más adelante, la mezcla y confusión entre los juicios 
normativos y los juiáos descriptivos tiene como meta, en Martí, y en el 
pensamiento latinoamericano en general, hacer ideología de una manera 
honesta y pública. El carácter despectivo con que Occidente entiende 
'* Leszek Kolakowski da una interesante e ingeniosa definición de ideobigía en los términos citados más 
arriln; ver su obra 'Modemihf on Endless TriaF; Oiicago, The UniversiQr of Chicago Press, 1997, p. 14-
15. 
^ G.B. M<Mce, y antes que él, David Hume, quienes más hicieran por establecer el principio s^ún el 
cual no se puede derivar juidos de valor, tales como 'deber ser*, de Juicios lácticos, tales como 'es*, sin 
caer en una ialacia lógica. A lo largo de la obra Principia Ethica (Cambridge University Press, Cambridge 
1976), Moree, intenta clarificar la noción de "bueno* o l o bueno" ("goodness") sin definirlo, ya que esta 
noción es urumalysabte. De alguna manera el ser humano tiene la capacidad o la propiedad de "saber" 
que "bueno" o "lo bueno" (puede por intuición directa o sentido moral reootK>oer) no se sustenta o deriva 
de ninguna propiedad natural (como cree erróneamente el naturalismo ético, al identificar "lo bueno" 
con el placer u otra propiedad natural). Moree utiliza el ejemplo de cómo somos capaces de "saber" del 
color amarillo que no se identifica con su explicación láctica (con cierta magnitud de onda de la luz}. De 
la misma manera que apreciamos el color amarillo, sin &\acaar la m^nittxl de onda, así uno es capaz 
de saber o apreciar qtié clases de cosas poseen valor intrínsecamente. 
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"ideología'* desaparece en el pensamiento latinoamericano, si ésta se realiza 
sin ocultación, obviamente. El establecimiento de una vida más justa para 
el continente hispanoamericano y sus gentes, cubre cualquier otro juicio 
no normativo. En las coordenadas en las que la tradición de pensamiento 
hispanoamericano se mueve, la importancia de establecer justicia en el 
miuido y denvinciar y condenar la £gdta de ésta, establece la insignificancia 
y vacuidad, por no decir la hipocreaa, de otros juicios no normativos en el 
contexto filosófico. Sólo se atiende a juicios no axiomáticos o juicios 
descriptivos en tanto éstos tengan algo que sqrartar o decir acerca y dentro 
del espacio socio-político^. 
Martí quiere y desea, exige, que el hombre de América Latina cree su 
propia imagen, su propia patria, cultura e identidad, de forma angular y 
original, es dedr respecto de su tierra de nacimiento para desembarazarse 
de los atributos de explotación y dominación dejados por la herencia de 
colonia. Marti, de modo general, desea la transferentía de atributos, del 
mundo natural americano al hombre, para que en América Latina el ego o 
la identidad latinoamericana deje de tener rasgos de un pasado injusto. 
Diciéndolo así, parece que Martí está cayendo irremediablemente en 
la falacia patética, pero ¿qué mal hace si con está lógica Martí pretende un 
mundo más justo y humano? 
« Uno de los grandes maestros ideológicos de América Latina, si no el más conocido, Rmesto *Che* 
Guevara, expiesa genialmente la idea de que cualquier avance tecno-oentiiíoo, material, es antes que 
nada una aspiración de justicia y humanidad para el pueblo latinoamericano. Así, en América Latina, 
su lucha revolucionaría e ideol^ca "no se ha hecho simplemente pera tener fábricas brillantes, se está 
haciendo para el hombre integral, el hombre debe transformarse conjuntamente oon la producción que 
avance, y no haríamos una tarea adecuada si solamente fuéramos productores de artículos y no 
fuéramos a la vez productores de hombrea (Bmesto Che Guevara, cita tomada de la recopilación de 
textos de Edmundo Deaioes. 'Los dispositivos en la Flor. Cuba- literatura desde la revolución'; 
Hannover. Ediciones del norte, 1981. 
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Además, se debería tener en cuenta, antes de prejuzgar y rechazar, 
que en los pilares de cualquier teoría del medio geográfico se encuentra la 
premisa que contempla la necesidad de establecer un gobierno de acuerdo 
a los individuos a gobernar. Un gobierno no puede ni debe establecerse 
desde arriba, imponerse sin tener en cuenta el modo de ser y actuar del 
grupo de individuo, de la comunicad, a gobernar. En última instancia, las 
teorías del medio geográfico, establecen y exigen la democratización de un 
determinado gobierno. Por lo tanto, no describen meramente un hecho, lui 
determinado gobierno, sino que prescriben como un determinado gobierno 
debe l i s i a r de acuerdo a los individuos que componen tal estado. La 
negación de tiranías y políticas imperialistas anima el cuerpo de premisas 
en las teorías del medio geográfico. 
Veremos como Martí, teniendo frente a á los presupuestos de las 
teorías del medio geogr^ico, logra cubrir la necesidad de idear un gobi^no 
apropiado para América Latina, distanciándose de las políticas injustas 
traídas de Ocadente por los descubridores. Pero a su vez, hace que este 
ultimo proyecto sea original y autónomo para su pueblo latinoamericano, 
que hasta ahora no ha hecho más que copiar los patrones de los que un 
día fueron -siguen siendo- sus verdugos. 
La idea de que las diferencias culturales puedan deberse a 
influencias medioambientales se encuentra, ya, en el libro "Aires, Aguas y 
Logaren del Corpus Hipocrático (datado posiblemente alrededor del siglo V 
a.C.). Según este Corpus, rompiendo de manera contundente con la 
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mentalidad mítica propia de la época, las enfermedades dejan de ser 
entendidas como causa de la voluntad de las divinidades locales y pasan a 
ser explicadas como efectos de las condiciones naturales en el cuerpo 
humano. Por primara vez, se da una educación racional y objetiva de una 
hecho físico-natural, una enfermedad. Por eso, con toda propiedad, se 
considera al Corpus HqnxTático el nacimiento de la medicina, de la ciencia 
moderna en términos generales. 
De la explicación de las enfermedades causadas por la atmósfera o 
del tipo de agua de las distintas r^ones se pasa a la extrapolación de los 
efectos de estas enfermedades en la psique del hombre. Y de aquí, a su 
gentilicio, de esos efectos naturales se pasa a la caracterización de una 
totalidad cultural, lo que supone el nacimiento de las generalizaciones 
acerca de 1 ^ relaciones entre medio ambiente y carácter nacionaL 
E^ el nacimiento histórico de las llamadas Teorías del medio 
geogrifico, es dedr, aquellas teorías que reconocen al medio ambiente 
como causa operathm. en la determinación del espacio social y cultural de 
una nación. 
Hatón en el mundo clásico, Tomás de Aquino en la Edad Media, 
Bodin en el Renacimiento y Montesquieu en la Edad Moderna, parten de la 
idea hipocrátíca y determinan que el conocimiento acerca del medio 
ambiente es vital para el gobernador, en la búsqueda de sabiduría acerca 
del mejor modo de gobierno de la comunidad a regular. 
Pero, quizá, haya sido Montesquieu quien mq'or haya desarrollado, 
reconocido y sistematizado la relación de influencia entre el modo de 
gobernación y las características del medio ambiente. Montesquieu fragua 
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su teoría política desde la base de que es necesario contar con un 
instrumental empírico (el conocimiento de los rasgos psicofisiológícos de la 
comiuiidad que se quiere gobernar) a la hora de implantar vtn gobierno, sin 
atender, exclusivamente, a los componentes 'espirituales" de una r ^ ó n 
determinada. Montesquieu ^vaniza la cuestión conocida bajo el 
enunciado "causas medioambientales versus causación social" de la edad 
moderna: 
'Varias cosas gobiernan a los hombres: e! dima, la religión, las leyes, 
las máximas de gobierno, los ejetrtptos de las cosas pasadas, las 
costumbres y los hábitos, de todo lo cual resulta un espíritu general. A 
medida que una de las causas actúa en cada nación con más fuerza, las 
otras ceden enpropordórn. 
Montesquieu establece en su obra fundamental, 'Dd. Espíritu de las 
leyeé", de 1748, que los rasgos más subjetivos de una nación (como la 
religión que dgue, la posición de la mujer dentro del orden social, el 
sistema de esclavitud, si en su caso existe, incluso, el peculiar modo como 
representa una ópera) deben ser explicados como resultado de las 
correspondencias que existen entre el clima de ima región y la forma de 
actuación y comportamiento del hombre, en general*. 
7 Véase el libro XXIII, donde Montesquieu deja bien claro este punto: el carácter nacional viene 
determinado, además de por el clima, por las distintas formas de gobierno, la ocupación de la acción 
del hombre sobre el medio, la costumbre, la intercalación entre distintas culturas a través del comercio 
o guerras etc.. A partir de ahora utilizaremos la traducción de la obra de Montesquieu: 'Del espirita de 
las leyes'; de M. Blázquez y P. de Vega, Madrid, Tecnos, 1980. 
a 'Clima' en el pensamiento de Montesquieu refiere a toda condición fisica en las diferentes regiones del 
mundo. 
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Contemporáneos como Voltaire y Hiune criticaron y ridiculizaron a 
Montesquieu. 
Voltaire, por ejemplo, en su 'Diccionario FüosóficcT (1759) afirma 
que 'es indudable que eí terreno y la atmósfera influyen en las varias 
producciones de la naturaleza, siendo más propicio para unas que para 
otras, empleando por cí hombre y terminando por los guisanteé^. Pero en el 
carácter de una nación no es el dima el que interviene sano el gobierno, 
que impone unas determinadas formas. Voltaire hace una rápida y muy 
somera enimieración de cómo distintos pueblos se transforman y 
progresan, aunque poseen siempre los mismos climas. De E^pto dice que 
en la actualidad constituye eZ pueblo más holgtvsán, más firivolo y cobarde, 
cuando antiguamente conquistaron casi todo el mundo. Recoge como, una 
vez. Cicerón se builó de los ingeses, sin sospechar que esa nación pudiera 
producir más adelante tan notables matemáticos que éi no hubiera podido 
entender. 
Voltaire concluye que si bien 'd cuma tiene alguna influencia, el 
gobierno la tiene moAcho mayor; y la religión y el gobierno juntos influyen 
mucho másr^°. Y Montesquieu está equivocado cuando afirma lo contrarío. 
Por otro lado. Hume se hace la pregunta siguiente, tratando de 
desmoronar los argumentos de Montesquieu: 
*/ do not think that men oum any thing oftheir temper or genius to the 
car, ft)od, or cümate. I confess, that the contrary opinión may justly, atfirst 
sight, seem probable; since we find, that these drcumstances have an 
9 Voltaire: 'DúxAmario Füosáfkxi', Tomo I; Madrid, Enciclopedias del Tercer Milenio, 1995. 
'O Voltaire; ibid, p.76 
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inftuence over every other animal, and that even those creatures, which are 
fitted to Uve in aU dimates, such as dogs, horses, etc., do not attain the same 
peifectíon in aü. The courage off bull-dog and game-oodcs seems peculiar to 
England. Flanders is remarkable for large and heavy horses. l^pain for 
horses light, and of good mettle. And any br^xL of these creatures, 
transplantedjrom one country to another, wül soon tose the qualities which 
they derivedjrom their native dimate. It may be asked, why not the same 
urith menT^ ". 
Hiime re^jonde a la pregunta sin resquicio de dudas: the natíonal 
characters deben ser asignados, no a physical causes, es decir, a las 
cualidades del aire y del dima de una región, las cuales se supone influyen 
en el temperamento del hombre, sino a moral causes. Es decir, a aquellas 
causas derivadas de la forma de gobierno de una región determüíada; 
causas que tiene su origen en aspectos socioeconómicos y no Gmcos, como 
son la abundancia o peniuia material de sus habitantes, la situación de la 
nación con las naciones vecinas, el conjunto de creencias religiosas por las 
que se rige o la posición que la mujer ocupa en el conjunto de la 
sociedades. 
" David Hume: 'Cf Natíonal Charactet^, SeUected Esseys editcd by Stepben Ciptey and Andrew Bdgar 
(pp. 112-125), Oxfoid-New York, Oxford Universi^ Press, 1993, p. 115. Hume se pregunta: si cualquier 
raza de animal es Uansplantado {tnmsjf^atedj de un país a otro, éste, de manera casi inmediata pierde 
las cualidades derivadas de su clima nativo y toma otras distintas dependiendo del clima al que se k> 
transplanta (Hume pone el gemplo del caballo, las caracteristicas que este noble animal toma en 
España y en Flandes), ¿por qué no afirmar lo mismo en el caso del hombre? 
u El razonamiento que lleva a Hume afirmar tal supuesto, deriva de su concepción de nación. Hume 
define nación como una colección de individuos con intereses particulares. Así, si la forma de actuar de 
un individuo, en la mayor parte de los casos, viene determinada por causas moredes (por su educación, 
por su posición social, pOT su situación económica, por sus creencias religiosas o políticas) una nación 
en tanto conjunto de todividuos, no es más que la suma "matemática' de causas morales individuales. 
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Hume, como ya lo hiciera Voltaire, pone ejemplos concretos para 
sustentar la crítica a Montesquieu. El filósofo británico argumenta que 
Inglaterra y Escocia comparten un mismo suelo, un mismo cUma y otras 
causas físicas. Sin embargo, estas causas tienen efectos completamente 
dispares partiendo del hecho que luio es una monarquía y el otro una 
repúbUca. 
Es más. Hume llega más lejos que Voltaire al afirmar que un 
lenguaje es dependiente del genio y temperamento de un pueblo pero lo es 
mucho más del almacén invariable u originario de palabras y sonidos 
recibidos de sus ancestros, incluso aunque el temperamento y el genio de 
sus hablantes hayan suMdo variaciones. Y por lo tanto, la tradición, en 
tanto causa moral, tiene más peso y determina el carácter de una nación 
de forma cuasi unívoca. 
Por todo lo dicho, concluye Hume que aunque 'supossing tíre fact 
true, that nature, by physical principies, has regukaiy distribuid these two 
passions (la pasión por la guerra y la pasión amorosa), the one to the 
northem, the other to the southem regions, we can only infer, that dimate 
may t^ect the grosser and more bodüy organs ofourframe, not that it can 
work upon those finer organs on which the operatíons of the mind and 
understanding dqpend'^^. 
i3Hume; itñd., p. 125. Sería de justicia pr^iuntar a Hume qué sucede en el carácter de una nación si 
las causas morales que detenninan su identidad, una tradición, una lengua, una forma de golñerno, el 
conjunto de sus creencias reli^osas, su relación de vecindad con otros pueblos o las relaciones con el 
elemento femenino dentro de los límites socio-culturales, son destruidas por medios violentos. Y es 
aquí, donde nos es pennitido afirmar que Martí respondería que, entonces y sólo entonces, habría que 
busrár y desear que las causas fisioas, ya que la carencia de las causas morales es enorme, 
determinaran el carácter de una nación. Es más diríamos, que Martí busca construir esa influencia, 
esa determinación singular del medio geográfico para modelar el carácter nacional de los pueblos de 
América Latina. De esta forma, Marti, siguiendo la cita hasta ahora analizada, afirma que 'si cree 
(refiriéndose a España) que paga cara la sonoridad de la lertgua española con las vidas ilustres que 
España le ha íiecftopcníer (refiriéndose a Cuba). Cuba redama la independencia a que tiene derecho por 
la vida pn^ria que sabe que posee, por la enercfia constante de sus hyos. por la riqueza de su territorio, 
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Pero las críticas a la teoría de Montesquieu incurren en la 
superficáalidad. Ya que Montesquieu, como sus predecesores y críticos, 
deja claro que el ámbito social y la religión influyen de manera radical en el 
carácter de ixna. nación, al se compara en la medida en que influyen las 
características medioambientales en el mundo animal: 
'En primer lugar he examinado a los hombres y me ha parecido que, 
en medio de la infinita diversidad de leyes y costumbres, no se comportaban 
solamente según sufimtasía /.../ En cuanto ser flsioo, está gobernado por 
leyes invariables como los demás cuerpos. En cuanto ser inteligente, 
quebranta sin cesar las leyes fijadas por Dios y cambia las que éi mismo 
establece'^'*. 
Montesquieu introduce los presupuestos del medio geográfico 
porque, al igual que sus críticos, el afán de evitar a toda costa el 
despotísono, alumbra la estrategia de sentido común que sugiere y obliga el 
análisis y estudio de los habitantes de una región antes de imponeiles un 
gobierno. 
Montesquieu, a lo laigo de las páginas de su obra más conodda, 'M 
espíritu de las leyeé", incita al dirigente cívico que antes de proponer unas 
leyes, es necesario el análisás empírico, de campo, y no sólo de los aspectos 
subjetivos o morales, que han podido ser impuestos, en una comunicad. 
Esta lógica Ueva a Montesquieu a e x i ^ la división de poderes, o sea, 
extender o multiplicar los exámenes y los diagnósticos. Y segundo, lo que 
en última instancia anima la falacia del medio geográfico en Montesquieu 
por la naturtd independencia de éste, y, más que por todo, y esta razón está sobre todas las razones, 
porque asi es la vtOuntad firme y unánime del pueblo cubancT (OOCC I, 95). 
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es su idea de universalisar el lenguiye de los derechos naturales cuando 
nos aventuramos a entrar en el rdno de la filosofía política. O sea, lo que el 
ilustrado fií-ancés pretende es afirmar la idéntica naturaleza del hombre, 
sea cual sea su forma de actuar y sus patrones de comportamiento en las 
distintas culturas. Aquél es un hecho esencial, éste, es dedr, las 
diferendas que cada comiinidad himiana posee respecto al lu^ir 
geográfico que ocupa dentro del ^obo terráqueo, es un hecho accidental 
Por eso, en verdad, la teoría del medio geográfico en Montesquieu, 
determina dos cosas: 
a) empleando el método comparativo, Montesquieu recrimina al 
filósofo su olvido de que los términos belleza, bueno, noble y 
peifecdón, son relativos al ser que los usa, y entendibles dentro 
de un contexto propio. Para el pensador fi:ancés, el filósofo, 
sistemáticamente, ha ignorado la relatividad de los términos 
axiológicos. E^to, para Monteaquieu, ha llevado a la conquista 
viciosa de América por parte de España y Portugal, intentando 
universalizsir y exportar una forma concreta de gobernación y 
creencias a otras partes del mundois. y 
b) la necesidad de instaurar y crear vin lenguaje para toda cultura 
que refleje los derechos fimdamerttcdes del hombre -es decir, los 
llamados derechos naturales- a pesar o por encima de los 
relativismos consustanciales a toda comunidad humana. 
>•• Montesquieu; ibid;. Prefacio, p.9. 
is Para ver la crítica de Montesquieu al descubrimiento y colonización de América ver, *Del Espfritu de 
las Leyes", edición citada, I Jbro XIV, capítulo XIV. 
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Es decár, gracias a que Montesquieu ve las relaciones socio-políticas 
desde la mirilla de la teoría del medio geográfico, no cae en el relativismo 
^mple. Y apuesta por el pluralismo, ya que Montesquieu pensó el concepto 
justicia como un valor objetivo e inamovible, partiendo de la idea de que el 
hombre posee una naturaleza idéntica a pesar de la variada geografía, y de 
que todos podemos comprender un mismo lengusge para e^qiresar 'la 
justicia" en el mundo de las relaciones interpersonales. 
Hay, aún, otro autor más que puede ser englobado dentro de la Usta 
de teóricos del medio geográfico. É t^e es, aún más interesante que los 
anteriores, ya que tal vez, Martí pudiera haber conocido su pensamiento: 
Alexandre Von Humboldti^. 
Alexandre Von Huimboldt (1767-1835) elabora una teoría holística 
que encoba dos díreccáones: como el hombre supeipone sentidos nuevos 
en el mundo y como el mundo, a su vez, hace que estos sentidos sean 
diferencíales por la localizadón espadal y climática. 
El pensamiento del alemán Von Humboldt, lugar común de 
ilustrados, pre-románticos, románticos, de la geografía cultural 
contemporánea y sobre todo quien más hiciera por comprender la realidad 
del Nuevo Mundo, ilustra inmejorablemente los profundos lazos que 
existen entre el hombre y la naturaleza. Para Hiunboldt el hombre es. 
16 Bs muy posible que fliera conocido por Martí, ya que Humboktt y su pensamiento pertenecen, más 
que a ningún otro, al pensamiento latínoameiicano que k>s asimila, generación tras generación, como 
propios. Ya Fray SenaoAo de Mier (1763-1827) reconoce la importancia del pensamiento de Htimboldt 
en la iconografía del pensamiento latinoamericano l^'Escrítos inéditos de Fray Servando Teresa de Mier, 
México El Colegio de México, 1944, pp. 313-227). Asimismo, Simón Bolívar cita a Humboldt como si de 
una máxima autoridad se tratara sobre temas de conocimiento teórico y prácticos de la Colonia y la 
Revolución en América Latina CCotOestadón de tm. americano meridional a un caballero de esta isla' 
{Heniy Cullen] 1815, en Discursos, f»vdamas y epistalario poUtioo; Madrid, Editora Nacional, 1981, pp. 
56-67). 
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principalmente, el modificador mundano de la riqueza v^etal , quien 
disemina en el mundo gran variedad de plantas, pero en xuia acción de 
interacción, éstas, las plantas, influyen en la imaginación y en la 
sensibilidad del hombre: 
"¿quién no se siente diversamente afectado a la espesa sombra de la 
hayas, en coUnas coronadas de solitarios abetos y en las praderas donde se 
escucha el murmullo dd viento a través dd tembloroso fiMaje de los 
ahediúes? Estas formas vegetales de nuestros cumas despiertan 
alteraciones en d espíritu, imágenes mdancólicas, severas o alegres. La 
influencia de lo físico sobre lo moral, esa aodón recíproca y misteriosa del 
mundo sensible y del mundo inmaterial [...] Tanto como la mineralogía 
difiere de la geognosia, los anáUsis individuales difieren de las 
descripciones generales que retratan la fisonomía de la Naturaleza Jorge 
Forster en las Relaciones de sus viajes y en sus diversas obras, Goethe en 
los bosquejos de la Naturaleza que tan frecuentemente han llevado a sus 
inmortales obras; Buffon, Bemardino de Scánt-Pierre y Chatecadmand han 
descrito con verdad inimitable él carácter de diversas comarcas. Tales 
descripciones no sólo tienen por objeto procurca- al e^fíritu un goce del orden 
más elevado; el conoámiento del carácter propio de ciertas regiones se 
enlaza íntimamente con la historia de la raza humana y déla dviüzadón. Si 
sus primeros progresos no están úrticamente determinados por influencias 
físicas, el camino que luego toman, el carácter nacional, las disposiciones 
más sombrías o más severas de los espíritus, dqtenden en gran parte de las 
circunstancias climática^ ^ '^. 
" Alexandre Von HumboWt; 'Cuadros de la Naturalezci'; México, Siglo XXI editores, 2004, p. 11. 
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El imaginarío de una cultura, incluso la lengua que ésta pueda 
poseer, es para Humboldt la encamación de una visión del mundo 
caracterizada por el entorno geográfico. Según esta doctrina, cada lengua 
es vui pensamiento único, egresión de un modo de vida. Aá, pues, hay 
tantos modos de pensar el mundo o culturas como hay lenguq'es, lo que 
revierte en: hay tantas geografías o lugares naturales como lenguajes, 
como hay culturas. Una cultura, así entendida, es para el ilustrado 
alemán, el elemento común que subyace a la diversidad de un grupo de 
individuos bajo el establecimiento de una unidad política o de una 
nacionalidad!^. 
El pensamiento de Humboldt se basa en abarcar de manera holística 
la idea que estudia las influencias medioambientales en una comunidad 
hiimana, a la vez que se piensa al hombre como modificador de la 
naturaleza. Si tuviéramos que espresar las ventajas de una concepción 
hoUstica de estas caracteristicas a la hora de entender la relación hombre-
naturaleza, como educación del fenómeno lingüístico, del acto del 
conocimiento, del acto artístico o del hecho cultural y político que esta 
relación inaugura, diriamos que es luia concepción que posee la habilidad 
de encobar igualitariamente la dirección de influencia que va del medio al 
hombre en la misma medida que atiende la dirección que va del hombre al 
medio. 
Lo que sugiere, en resumen, esta teoría es la ecuación que establece 
que la explotación del hombre de la riqueza natural (material y 
artísticamente hablando) tiene su proporcional contrapartida en la 
>« El examen minucioso que Humboldt hace al comparar los asentamientos en los Alpes y en los Andes, 
así como de la ausencia de ganadería nómada en el Nuevo Mundo, le llevan a estas conclusiones. Ver 
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explotación natural de la riqueza humana (es decir, como gracias a la 
variada geograftei natural, ésta, "incita" la imaginación y la habilidad del 
hombre en su intento por hacer uso y di^^rute de sus potencias). Es decir, 
en el mundo hay culturas y no l a Cultura" porque hay distintos climas; no 
obstante, recordar que hay una sola raza humana. 
A partir de esta idea, Humboldt, en su obra Kosmos, examina la 
"contemplación subjetiva" de la naturaleza, es dedr, aquella contemplación 
surgida o estimulada por las descñpcáones que de la naturaleza se hace en 
la literatuia, en la pintura paisajista y en la exhibición de plantas exóticas. 
Por otro lado, existe el entendimiento o la "contemplación objetiva" de la 
naturaleza, conseguida por la meditación racional que de ésta se hace y 
que logra ensanchar los horizontes himianos de la ^)lotación natural y la 
invención de arte&ctos técnicos. Pero el pensador alemán, lejos está de 
divorciar la apreáadón humanística de la naturaleza que se realiza en la 
poesía, en diarios de viajes, en pinturas, etc. de la investigación dentífico-
objetiva de las leyes naturales. 
Por tanto, Hxunboldt, y sin quebrantar esta distinción entre 
"contemplación subjetiva* e "investigación objetiva" del mundo natural, 
intenta, de alguna manera, descubrir y describir las diferentes 
características medioambientales y su habilidad para impreiñonar al 
hombre, así como el poder de los contomos geográficos para evocar 
humores y sentimientos que se muestran en la variada literatura moderna, 
y que expresa, a fin de cuentas, la interacción entre la psique del hombre y 
los aspectos extemos de la naturaleza. Sin negiarse el desarrollo científico. 
'Essai sur la géograptáe des plantes^ 1805, incluida en 'Cuadros de la NatunOezc/', ed. citada. 
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que debe ser conocido y utilizado en beneficio de la raza humana en su 
conjunto, Humboldt defiende el fomento de la diversidad cultural sin 
ninguna traba, en tanto en cuanto se respete la dignidad de aquéllai^. 
Muchos han incluido a Herder dentro de la lista de pensadores y 
teóricos de medio geográfico. 
Johann Gottfiied Von Herder (1744-1803), se distancia de la versión 
ilustrada de la teoría del medio geográfico de Montesquieu, pero llega a 
idénticas conclusiones. Quizá, por eso, con todo derecho habría que incluir 
al pensador alemán en la tradición de teóricos del medio geográfico. 
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Citaremos la obra princ^ial de Humboldt, Kosmos, en in^és, pues dominamos m ^ r este idioma que 
el alemán; ya que la traducción al castellano más reciente de esta obra es de 1991 de Manuel Ctespo 
(Barcelona; Ediciones del SerbaQ que lo hace desde la traducción inglesa de Dotiglas BcMting. Las 
traducciones castellanas desde el alemán datan de 1851 (por Prancásc» Diaz Quintero; Madrid, Ramón 
Rcxir%uez de RiberE^ o la traduocá&i de las Obras Compkitaa realizada por B. Giner y J. De Puentes de 
1878 (M»lrid Gaspar y Rc^. Por tanto, be preferido ir directamente al in^és. HaUendo dicho esto, 
observamos la curiosa forma de razonar que Humboldt tiene: su trabego Cosmos se basa en estudiar 
dos "esíeraa' de un s^o Cosmos o Universo: el *mundo extemo' penáUdo a través de los smtidos (la 
pura óbjetímdad del fenámeno extemo -áA que deriva él tratamiento mat£maticx>-c:ientifioo de la 
naturaleze^ y el "refino interno* de aquél en la mente humana, en su ima^nacñrái y sentimientos (el 
r^l^ del fenómeno extemo en la interioridad del ser del hombre -que inflige en la formación de un 
lengusge). O sea, de las que surgen la visión <:ientific» de la naturaleza y la visión artística de la misma. 
Ambas esferas se desarrollan y surgen a un tiempo y se alimentan de una misma energía, pero una de 
las esferas, a sabo-, la segunda, está influenciada por la fisonomía natural y se materializa en un 
peculiar carécter nacional. Para Humboldt los c:arac;teres nacionales son producto de una lengua, y el 
lengutye, a su vez, es produc^ to del agriado entre el mundo extemo percibido por los sentidos y su 
reflejo interno. A ^ Humbcddt estaldece que el medio fisico influye en lo dif<»«nte de un carác^ ter 
nacional, indirec:tamente, a través del lengu^e: "Oie influences which temstrialforces exerdse on man, 
and to the reciproctú. but less powerfiü acHon which he in tum exerts on them. S^ject, though in a less 
degree than meteort^ogical oamUtions of the atmosphere, and esccqring from the oorttrol af natural 
ii^luenoes by the actíiñty ofmind and tíie progressiue advaiuse ofinteWgenoe, as tueü asbya marveUous 
ftexOñüty €forganisatíoii whkh adapts itseff'to every cUmate, manforms every where an essentid portion 
ofthe ttfe whkh.animates the^obe. Uisby Óteserelatiorts that theobscureand muthoantestedproblem 
ofoommunOy ofori^ enters into the tírele of ideas oomprised inphysical descriptian cfthe tixnid. tts 
examination wHl stamp vriút Ihat nobler interest vMch attaches itseffto aU that belongs to mankind, the 
terminatkm ofmy wark. The immense domain ofthe sdenoe oflanguages, in whose varied structures the 
aptitvules ofnatíans are mysteriousty reflected, border cHoseiy on that whkh. treats ofthe parentage and 
c^pnity af races: [...} the urtíty cf títe human rácese. Akxandie Von Humboldt: 'Cosmos: sketch of a 
Physical descriplkm cfthe Universa', Vol. 1-IV; transíate i^ Bdward Sabine, Londcm, Logman 1849; VoL 
I PP.350-3S 1 y VoLI p.7. Es decñr, no es clima quien determina un carácter nacional sino la lengua que 
una comunidad huoiana posee; ahora bien, la lengua está determinada por la geografia, pues para 
Humboldt el lengufge es el puente de paso entre el mundo y nuestro pensamiento. Ahora bien, 
recordemos que Latinoamérica tiene una lengua impuesta, traída de Europa, de otras tierras, ¿cómo 
pensar, entonces, la independencia y la originalidad del c^ arácter n^ional y cultural de Améric:a Latina? 
Si no se rechaza la lengua habrá que trazar un nucwo puente entre ésta y la nueva naturaleza (quizá 
por ello, el castellano en América Latina se enriquece sobremanera). Es por eso, quizá, que una vez 
aseguio Martí que "la lengua es el jinete del pensamiento no su oabaUcT (José Martí, Artículo número 
1917 del Código martinkmo o de ética nacional; La Habana, Seoaiie y Fernández, 1943). 
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Herder llegó a ser Uder de Sturm und Drang, movimiento literario de 
finales del siglo XVIII, el cual ensalza la naturaleza y la personalidad 
alemana, en la búsqueda por deponer el culto al racionalismo universalista 
típico de la "Era de la Razón"^. 
Herder habla, más que de correlaciones entre el cUma y el carácter de 
una nación, de lazos orgánicos o de relaciones sanguíneas que existen 
entre el hombre y la tierra. Y en vez de hablar del carácter de las naciones 
habla del 'espíritW de cada nación (VoffcsgfeisQ. 
Para Herder, de albina forma, la tierra es el perfecto medio-ambiente 
para la Hiunanidad, cuya unidad Herder asume, y donde las diferencias 
culturales son educadas por 'la situación y los des&>s del lugar, las 
circunstancias y las ocasiones de los tiempos y délo nativo en la generación 
del carácter de los pueUosT^i. 
Herder vio a la raza himiana como una unidad dentro de la cual 
todas las naciones habitan en armonía para el "cultivo de la hiunanidad'. 
Por eso, la obra herderiana, tomada en su ^obalidad, implica el rechazo 
total de conquista y niega de manera apasionada, la idea de superioridad 
de una nación sobre otra al afirmar que cada nación tiene derecho a su 
propio desarrollo. Por esta razón, para muchos pensadores Herder fue el 
primer filósofo europeo de la historia antí-colonialista y anti-imperialista^^. 
»> P^uíi un buen estudio sobre el origen y alcance del movimiento Stunn und Drang ver la conocida obra 
del español Rafael Ai^ulM: 'El Héroe y él Ümexf; Barcelona, ed. Destino, 1990. O la del francés Albert 
Béguin: 'El Alma Romántica, y él SueñaT; México, FCE 1993. 
»' Johann Oottfiied Heiden 'Otra FOosofla de ta Histmia'; Madrid, Ediciones Alfaguara, piók^o, 
traducoón y notas de Pedro Ribas Ribas, 1982; p. 103. Hender, novedosamente, en esta olwa abog^ por 
una filosofía de la historia en la cual el ftrfasis pasa de lo individual -típico objeto histori<«ráfico de la 
nustraáón- a las comunidades. Además, Herder. «aee que el espira de cada nación se revela en la 
Uteratura que una comunidad iwoduce en tanto conjunto. 
2»ParaRobertR Ergarg Henler vive en una época histórica que consideraba el nacionalismo como un 
obstáculo para él desanoHo de la «Humanidad". La Uustración apostó por la universalidad de los 
valores mwSes y estéticos. Heixier, por el contrario, rompe con este supuesto y ve las naóonaUdades 
como el Ikctor cendal del progreso de la humanidad. El individuo puede obtener su realización sólo en 
la vida del grupo. Henier presenta su «colectivismo- como antídoto ai racionalismo individualista 
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Después de haber expuesto brevemente las más importantes teorías 
del medio geográfico, se observa que el principio que sustenta los pilares de 
las distintas versiones es la identidad de la raza humana y sus 
"accidentales" o climáticas diferencias socio-culturales. Partiendo de este 
principio, las conclusiones a las que los teóricos dd medio geogréfico llegan 
son las mismas: rechazo incondicional al colonialismo y al imperialÍ!»no, 
así como, la defensa al pluralismo evitando el relativismo (por la visión de 
la humianidad que poseen, como un todo compacto). Estas conclusiones 
son compartidas por José Martí. 
Lo que distancia a Marti de los llamados teóricos del medio geográfico 
es su modo no de describir sino de prescribir. La idea martiniana que 
distancia al cubano de estas teorías, que acentúan las influencias 
medioambientales en el carácter de una nación y desde de las cuales 
probablemente el mismo Martí despliega sus precias concepciones, parte 
de la idea de que Martí "quiere" esa influencia de la naturaleza en las 
acciones y en las obras de una determinada nación. Martí "quiere" esa 
influencia; busca, anhela y desea la identificación del espíritu hiunano con 
el medio natural, en el caso de su pueblo latinoamericano, porque éste con 
la Colonia dejó de tener un distintivo carácter nacional y pasó a tener uno 
ajeno o imitado. En esta tierra, se suplantó y se impuso im carácter 
naaonaL 
exagerado del XVIII. Ptero el nacionalismo de Herder ftie esencialmente humanitañsta, y k> construyó 
bsáo el pilar del principio de humanidad considerada como un todo. Rechazó, así, siguiendo tal 
principio la idea de superioridad nacional y/o glorificadón de una nación sobit: otro u otras. El 
nacionalismo de Herder, s ^ún Ergang, es un noeíonatlsmo euUund y/o nadonatismo humanitarista. 
Fue en fin, un patriótfco frente a la influencia cultural y poUtica que la Francia del XVn ejercía sobre 
Alemania.' Como ya dijimos el patriotismo de Herder ftje mal interpretado por lo románticos, por 
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Por lo tanto, de lo que debe hablarse, en el pensamiento martíniano, 
es en ténninos de "influencia" consciente, voluntaria y libre y no de mera 
imposición natural. Martí "qmere" que su pueblo latinoamericano tienda 
"correspondencias* y "lazos or^nicos' con su tierra de origen para 
alumbrar creativamente una "auténtica" cultura latinoamericana y una 
patria donde alojar a esta cultura de manera propia y autónoma^. 
Por eso, Martí desea apUcar las teorías del medio geográfico y la l ^ c a 
analógica como solución y recurso (ni siquiera afirmaremos que Martí las 
cree verdaderas). Para Martí los principios de estas teorías y del 
razonamiento anal^co son la ideólogo adecuada, que una vez que se 
aplique a las instituciones y a través de la educación en los pueblos 
latinoamericanos, pueden conseguir la Jiberacáón, no sólo política-
económica sino, más importante, psicológica de los habitantes de su tierra. 
Es decir, la llamada independenáa integral Por eso, con razón, 
aseguramos que Martí no cae en la falada patética. Martí hace uso y 
disfi*ute de ella, que es distinto. 
De hecho la obra que Martí crea como poeta y su acción 
revolucionaria como político, no son más que la apUcación de los principios 
de la teoría del medio geográfico y la lógica analógica. Martí pone a 
funcionar tales principios y el resultado es el esperado; su producción y 
Richard Wagner y por Adotf Hitler. Robert R. B i ^ c ^ 'Herder and the Foundations cf Germán 
NattonáUsni'; New Yoilc, Simón & Schuster, 1988. 
^ Para ver el problema de autonomía intelectual en América Latina: Antonio Ibargflengoitia: 'Suma 
FUosáfioa Mex&xna '; México, Gd. Porrúa, 2000, pp.41-60. Ibai^úei^oitia hace un estudio, serio y 
proñuido, sobre la pretendida 'originalidad' de! pensamiento <si América latina, y para explicar el 
fisnómeno introduce los términos: jyattsplantamiento. Imitación, Asimilación, ñ-anstenamiento y 
Originalidad. Las dos últimas situaciones se dan después del pensamiento de José Martí, gracias al 
cual es posible hablar de or^inalidad en la filosofía Latinoamérica. La penúltima situación se da con la 
Guerra Civil española y la huida de intelectuales españoles pers^¡uidos por el r^pmen de Franco, 
quienes siguen su labor en diversos países de América Latina. Dran^ilantamiento, Imitación y 
Asimilación no son más que modo de copiar la filosofia, el pensamiento, el comportamiento y la 
concepción del mundo de la civilización ooñdental. 
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acción son originales. O sea, re^)ectívos o proporcionados a la tierra de 
origen y elegida como destino. 
Así, para Gabriela Misti:al, la poe^a de Marti, por primera vez en la 
literatiira latinoamericana, está escrita 'de acuerdo con su aposento 
g&jgráfico y dentro dd orden de su hogar flsicd'. Por primera vez 'la 
soberana naturaleza tropical de Amérioct no 'se ha quedado al margen de 
nuestra literaturci' y, de esta forma, para Mistral, el eterno 'defecto de 
proporciones entre la geografía y la aiatura rtuestrcT se ha salvado. 'José 
Martí. - sigue afirmando la nobel chilena- cayó en su propio molde al caer en 
el trópico; él no rezongó nunca contra la latitud, porque no se habla mal del 
guante que viene a la mand', y es que 'no hay razón por la cual un escritor 
trqpical haya de ser necesariamente malo. Pero la comodidad verdadera del 
asunto reside en que nuestro trópico no ha tenido verdaderos escrutares 
tropicales, exo^fto uno, José Martf. Y, a propósito, sigue diciendo Gabriela, 
'la naturaleza tropical de América se ha quedado cd margen de nuestra 
literatura, sin influencia verdadera sobre ei escritor, como aventada por él. 
Ojos, oreja y piel, hemos dado a Europa; cUma europeo, desabrido o neutro, 
es lo que se puede ver en nuestra literatura. Antes y después de Martí, 
ninguno se había revolcado en la jugosidad y en las esencias capitosas de 
este suelda'*. 
Este Marti gabrielista o ag^bríelado, este Marti leal a su suelo, desea 
y hace, construye de su literatura una forma de identificación cultural; 
hace de su creación artística vm laxo, un camino, que tendido a la 
« Gabriela Mistral: 'José Martí (Ufen 'Escritos políticos de Gabriela Mistral', Selección, prólogo y notas 
de Jaime Quezada; Chüe, Fondo de CiUtura Económica, Tierra Firme, 1994; pp. 211-221. 
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geografía tropical, dotan a esta creacdón de una ori^nalidad peculiar, de 
im rasgo propio y apropiado, propiamente establecido. La extrapolación 
debe hacer justicia, y aunque Gabriela no hable del pensamiento político-
social de Martí y de sus escritos ético-políticos, en este espacio ocurre 
exactamente lo mismo. En el pensamiento martiniano, la construcción de 
una patria en América Latina, su forma de gobierno y su legislación no 
deben ser ni defectuosas ni desproporcionadas a su geografía, tampoco 
neutras; de igual manera, el carácter nacional de sus gentes, la identidad 
verdaderamente americana sólo está por nacer si se realizan y crean lazos 
de correspondencia con el miuido natural o mundo geográfico propio de 
América. 
Martí pone en funcionamiento las teorías del medio geográfico. Y, 
como asegura Mistral, le da muy buenos resultados, pues la obra literaria 
del cubano es original ^i tanto realiza una. 'equivalencia' o luia analogía 
entre la voluntad y la imaginación humana y la naturaleza (aplicando 
sobre todo las ideas de Humboldt y Herd^. La forma de gobernación e 
institucionalizacíón de poderes dentro de una comunidad, debe, también, 
ser conforme al suelo y al clima de América Latina. Veremos más adelante, 
en capítulos siguientes, como en opinión de Martí, el que América Latina 
se gobierne según su "clima" corresponde al esquema según el cual vm 
modelo político, una patria, debe basarse en los intereses de sus miembros 
y no imponerse desde arriba o ajenamente a estos intereses (algo que ha 
venido sucediendo desde el Descubrimiento). El gobernante debe analizar 
empíricamente, casi como si se tratara de un trabajo de campo, el grueso 
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de la sociedad que desea gobernar. Después, 'diagnosticar" las leyes y las 
formas institucionales más apropiadas a los miembros a dirigir y gobernar 
(aplicando el esquema de Montesquieu). 
n.b. El modelo martíniano 
Gabriela Mistral expresa genialmente la forma de pensar y actuar de 
José MartL Queda claro, también, por qué Martí, en realidad, no hace uso 
de argumentos falaces: una cosa es decir que eí dima, la geografía, 
determina la cultura y el carácter de una colectividad, y otra muy distinta 
afirmar que la cultura y el carácter de una colectividad determinada (en su 
caso América Latina y únicamente ella) sólo será eso, determinada 
(latinoamericana), » tiende lazos creativos con el dima y la ^ogr^fia 
(latinoamericana). 
Para entendonos mejor, una cosa es decir que el 'deber ser* (el 
ámbito de la cultura y los valores) se reduce al 'ser ' (a los hechos, al 
mundo fáctico) y otra muy distinta asumir que el 'deber ser" es 
determinado, de algún modo, por los hechos, lo que en última instancia no 
supone falacia alguna. Además, que entre en juego la premisa que admite 
que existe la voluntad de determinarse según ima geografía, n i ^ a y deja 
des-operatíva la falacia; pues en realidad todo queda dentro de los limites 
del 'deber ser". 
Pero analicemos, por un momento, estas dos formas de razonar y sus 
implicaciones: una, a saber, la concepción determirtísta, basada en el 
sofisma y la falacia; la otra, la concepción culturalista o prometmca, basada 
en la libertad, el elemento creativo en la historia y la defensa de la 
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diversidad cvdtural bajo el primado de la identidad tuiiversal del hombre 
(concepción que ya hemos analizado en apartados previos). La primera 
forma de razonar es claramente falaz e ideológica -en el sentido despectivo. 
La segunda, por el contrario, no. 
En la primera de las formas se defiende la concepción determinista y 
estrecha, exclusivamente naturalista, de la relación hombre-mundo, al 
afirmarse que la ge<^rafia física de la tierra de origen determina las 
características de la gente que en ella vive. Y al hablarse de las 
determinaciones fiácas de una comunidad se incluye, no sólo sus patrones 
socio-económicos, sino también sus rasgos etno-culturales y psicológicos, 
y sus comportamientos y actitudes políticas (es decir, la propensión al 
individualismo, la libertad, la democracia, o por el contrarío, al vasallaje y 
el despotismo, por ejemplo). En la segunda, en cambio, se defiende e 
interpreta la relación hombre-mundo bego la mira de una concepción 
prometcdca o culturalista del hombre. 
Lo que esta última forma asegura es la idea de que el hombre es 
aquel ser capaz de crear un ámbito adecuado a sus necesidades humanas 
(una cultura y una patria que exprese a éstas) para su realización 
personal, lo que en último término requiere im medio y un material 
específico que determinar a voluntad. O sea, el hombre es concebido como 
aquel ser que para realizarse como tal necesita e^cpresarse externamente 
en un material. En esta concepción se acentúa el carácter voluntario y 
creador de cultura y nación, como elecciones de destino y no sólo de origen 
y determinación unívoca del individuo (como ocurren con la segunda 
concepción). 
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Teniendo en cuenta esta diferenciación, tanto la concepción 
determinista como la culturalista realizan y se basan, según sus modelos, 
en una metáfora (consecuencia de la analogía o e^licación del carácter 
nacional y cultural de una colectividad por referencia a las características 
del medio fi^^co). El uso de esta metáfora en la concepción cutturalista es 
sólo aparente o metafórico; en la detemúmsta, por el contrarío, se hace uso 
de la metáfora con fines políticos y exclusivistas -nacionalistas-. La 
metáfora de la que hablo es la siguiente: que las características físico-
geográficas de una r ^ ó n determinan el carácter nacional de luia 
población, refuerza o da lugar a la idea de que una nadón o cultura es lui 
organismo que florece y crece en unas condiciones medioambientales 
únicas. Es decir, una vez que se afirma que lo pecuUar de una colectividad 
es resultado de las condiciones medioambientales que ésta acoge en sus 
fi-onteras nacionales, se sigue, como consecuencia lógica, la descrípdón 
oigánica de la identidad o el carácter cultural/nacional de iina 
colectividad. Es la metáfora que se Tesliza para equiparar la historia, el 
florecimiento y origen de una nación y el florecimiento y nacimiento que se 
produce en el reino vegetal. Es la llamada metáfora orgánica. 
El propósito de la metáfora orgánica radica en su intención de ayudar 
a establecer, consolidar y preparar a la comunidad a niveles más altos de 
apego comiuiitarío en el proyecto nacional: ya que, la imagen de que la 
convivencia intersubjetiva pueda verse como algo natural y e:^ontáneo 
a3ruda a crear vínculos -dejan de verse como vínculos meramente 
simbólicos o establecidos por convención- entre los individuos o partes 
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implicadas, las cuales se entienden a sí mismas como partes funcionales y 
necesarias para el desarrollo pleno del todo, lo que en última instancia, 
significa su propia realización personal. Ahora bien, como puede verse, 
una cosa es admitir que la 'apariencia'' de oiganismo o "aparienckt* 
oigánica de la nación es la mejor de las formas políticas de convivencia y 
otra muy distinta creer de veras que en tanto nación se es vin oi^^inismo 
vivo (es decir, pasar falazmente a la creencia real de que la nación de cada 
uno es un ser vivo que crece y desarrolla sin que el hombre pueda hacer 
nada para cambiar sus leyes y movimiento que posee en tanto organismo). 
Es difícil no caer en la falada, y el paso entre la utilización de la 
metáfora para sugestionar la convivencia armónica en una comunidad 
determinada de individuos y la utilización de la s imbolo^ ot^ Eánica con 
intenciones interesadas, ideológicas o clasistas, es muy fino, sutil y 
peligroso^. 
2s La imagen de que la nación o que el estado es a ^ natural o que espontáneamente se or^^na según 
oondidkHies medioamUentales espedficas, es dedr, es aigp que se produce sin el cultivo o ^n la 
intervendón humana, {QOida a estableo^- la idea de que la unión de individuos bajo un mismo estado 
es a ^ no impuesto, una consecuemda natural y necesaria. Bn estos ténninos, fuera del dominio 
humano, los momentos positivos y los negativos por los que una comunidad atraviesa son vistos como 
un proceso inamovible y *bueno*, sin que el individuo pueda hacer nada por caminar o modificar tales 
eventos. Ficthe, después los Románticos y a continuacirái el pensamiento de Hegel han nutrido a la 
tradición alemana de la idea de que el Estado y la Nación comparten características comunes con la de 
un organismo vivo. Pero quizá ha ^do ntiedilcb RStsel quien haya llevado a las últimas 
consecuencias la coaocpciña orgánica de Nación y Cultura. En el pet^amiento de Rátzd vemos, 
inmqoraldemente, las cmisecuencias que tiene creer verdaderamente que las naciones y estados son 
organismos vivos. Para Rfitzei, á Estado necesita crecer espacialm«ite o acomodar nuevos espacios 
vivos para sus pioidas nece^dades y desarrollo, como lo baria cualquier otro ser vivo. Lo que Justifica, 
en opinión de Rátzel, que la supoioridad nacáonal de una cultura expanda sus fitrnteras territoriales 
más allá de las históricamente propias. Es decñr, Rátzel, en último término, justifica la expansión 
imperialista. Es sumamente diScO oicontrar en castellano los escritos de Friedrich RStzel, sólo nos ba 
sido posibte eiKM>ntrar las ideas de RStzel en la traducoón inglesa de su más famoso articulo "¡he íaws 
ofspatkd growth cf State" de 1896 en la recoi»lación de artículos editada por R. Kasperson y Minghi; 
Oiicago, Ed. Aldine, pp. 17-28. Existe también un artículo de Oran Yiftachel, profesor de la 
Universidad de Ben-Gurion de Israel, en la 'Enciclopedia de los Nacionalismos^ donde el profesor 
Yifiachel analiza detalladamente el pensamiento de RStzel (n vols.; ed. Alexandre J. M09I, Florida, 
Academic Piess, 2001). Yiftachd afirma que para Rátzel el Estado es un organismo vivo el cual se 
expande en el proceso de satisfacer sus necesidades biológicas y fisicas, por eso existe en constante 
conflicto con sus alrededores. El 'cuerpo' del Estado es el territorio nacional y la "necesidad* de 
expandirse deriva del crecimiento de la población y de su nivel de desarrollo y fuerza fíáca. Así, el 
poder del Estado determina las necesidades territoriales, definidas por el 'especio Iriológico' 
{Lebansrauni^ dd Estado. De acuerdo a RStzel, los estados deben expandirse para sobrevivir en un 
medio que por definición es competitivo. RStzel combina los conceptos románticos de nación y da 
sentido v un nuevo dinamismo a la emergencia de la expansión nacional que prevaleció en Europa 
80 
La utilización de la metáfora otgánica es constante en Martí; pero el 
pensador cubano siempre se mantiene firme ante la proximidad del 
tentador discurso falaz a que la simbología or^nica puede conducir. La 
fuerza con que Martí defiende la Ubertad incondicional y dignidad del 
individuo hiunano previenen al cubano del uso político-ideológico de 
iñmbolos orgánicos en su ideario. La metáfoiB. del "árbol* es la preferida 
por este pensador. Así por ejemplo, afirma que: 
'Ya no podemos ser éLpuebto de hojas, que vive en el aire, con la copa 
cargada de flor, restallando y zumbando, según la acaricie el capricho de la 
hjz o la tundan y talen las tempestcuies. ¡Los árboles se han deponer enfila 
para que no pase el gigante de las siete leguas! Es hora del recuento y déla 
marcha unida y hemos de andar en cuadro apretado, como la plata en las 
raíces de los Andeá'. 
El gigartíe de siete leguas alude a la política neo-imperialista de 
Estados Unidos y los árboles a la cultura y las naciones de América Latina 
que no deben suciunbir al acoso e influencia yanquee. La referencia a los 
Andes está hecha para subrayar la necesidad de asegurar, de plantar esos 
árboles en la propia tradición, acorde a los intereses del pueblo y no a 
interese y esquemas de comportamiento ajenos. 
Siguiendo la misma trayectoria, en otro momento, as^ura Martí que 
la nueva mentalidad capitalista esportada por los Estados Unidos es como 
un: 'ímpetuls] que arronce^] a las naciones de su quicio y las vudve del 
revés, para que el aire oree sus raicea (OOCC XVín, p.85). 
durante la primera mitad del siglo XX. Oran YUlachel afirma que, si bien Ratzcl no promovió tas ideas 
de natural e inmutable conexión entre la nación y el territorio nacional entre los líderes político del 
momento, sí legitima la unión entre la conquista territorial, que queda descrita bajo la idea de 
'expansión orgánica de un Estado' y ios sentimientos de 'natural* superioridad de caracteres raciales y 
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Más interesante, aún, resulta como en el pensamiento martiniano se 
utiliza la metáfora orgánica, a través de la analogía del árbol, para explicar 
el hecho y las consecuencias del Descubrimiento y la Colonia: con estos 
hechos históricos se *su-plantaron*, 'trans-plantaron' ideas y luia 
civilización, pero éstas al no ser propias de la región, son exótícas y nunca 
acaban de adaptarse al nuevo terreno y clima. Como si de plantas o 
árboles se tratara, las ideolo^as y la cultura en América Latina, deben 
formarse y crearse de nuevo, desde dentro, renacer según y conformes al 
terreno (es decir, según los intereses de sus miembros y la realidad y la 
historia que los une) y no meramente adaptarse, copiarse o e^qrartarse de 
otros lugares histórico-geográfícos, porgue como asegura Martí: "Los 
árboles de un cuma no crecen en otro, sino raquíticos, descoloridos, deformes 
y ertfermo^ (OOCC VIH, 276)26. 
Pero la metáfora oigánica no impide a Martí olvidar la idea de que 
una nación, una cultura son creaciones humanas, obras del espíritu 
humano (no determinadas por origen y pasado o por "naturaleza") y en 
tanto tales, objeto de modificaciones, innocuas a las alternativas, al 
cambio, abiertas a la mejora, a la voluntad del hombre para su realización 
humana: 'No hay obra permanente, porque las obras de los tiempos de 
reenquidamiertío y remolde son por esencia mudables e inquietas; no hay 
etnoculturales de una nación determinada sobre otras, lo que en último término, desemboca y justifica 
politicas expansionista, racistas e imperialistas (Oran Yíftachel, edición citada, Voi. I, pp. 359-383). 
^ Bn esta precisa cita, Martí se está refiriendo, concretamente, al sistema ec(Miómico capitalista, que 
no puede ser establecido o acogido, sin más, en América latina, pues no es un produzco propio o que 
haya sui^do para contestar, aliviar, las necesidades de los pueblos hispanoamericanos. En realidad 
está última idea y la de las consecuencias del Descubrimiento y la Colonia se basan en la misma 
metáfora o anak^ia: la idea de que los árboles o las plantas (las ideas, las ideologías, las concepciones 
del mundo, los lengu^es, la sabiduría...) pueden ser transplantados a otras geográficas que no les son 
propias, pero siempre rezuman un aire de exotismo y mala adaptación. Se deben originar de nuevo, en 
el nuevo terreno, aceptándose las necesidades, las urgencias y obligaciones de éste. 
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caminos constantes, vislúmbranse apenas los altares nuevos, grandes y 
abiertos como bosque^ (OOCCVI, p. 227). 
Esta forma de razonar, utilizado la metáfora orgánica, es una 
contante en el pensamiento de América Latina en general y no sólo de José 
Martí. Por ejemplo Andrés Bello en un texto de 1848, 'Autonomía cultural 
de Amériaf^ asegura que: 'la nación dtüena no es la humanidad en 
abstracto: es la humanidad bajo ciertas formas especiales; tan especiales 
como los montes, los valles y los ríos de Chile; como sus plantas y arómales; 
como la raza de sus habitantes; como las droMtstancias morales y potíticas 
en que nuestra sodedad ha nacido y se desarrolla [pero] la América no ha 
sacudido aún sus cadenas; se arrastra sobre nuesb'as hudlas con los ojos 
vendados; no respira en sus obras un pensamiento propio, original, nada 
característixx); remeda las formas de nuestra fUosafia, y no se apropia su 
espíritu. 8u cbdHzaeión es una planta exátíca que no ha chupado sus 
Jugos a la tierra que la sostiene (la negrita es nuestra). 
Y a las puertas del áglo XXI, Leopoldo Zea reconoce que: 'El 
americano había vivido cómodamente cobijado por la sombra del árbol de la 
cultura europea, pero en este que hemos üamado un buen día, el hombre 
euTop&} -el cultivador del árbol abrigador - lo corta y arroja al fuego por 
inútil, con lo cual eí americano se ha encontrado de golpe expuesto a la 
intemperie, amenazado por todos los elementos; se encuentra de golpe con la 
historia, con ta necesidad de hacerla, es decir, con la necesidad de 
" Andrés Bello: 'Antilogía de discursos y esaüosT; Madrid, Editora Nacional, 1976, pp. 47-62. 
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hacer una cuUura cultívando ideas y creencias propia^ (la negrita es 
nuestra) 28. 
La lista es larga y en el abanico de años entre el síg^o XK y principios 
del XXI se sigue haciendo uso continuo de la metáfora orgánica. No me 
detendré en más detalles y autores, no es ese mi cometido ahorsP^. Sin 
embargo, advierto que Marti es el único autor latinoamericano que justifica 
y ejq>lica por qué la utilización de la metáfora orgánica. Los otros autores 
son usuarios cuasi inconscientes y convulsos de ésta, y la tratan como una 
^ 'América como Contíendci'; México, Cuadernos Americanos, UNAM, 1972, p. 23-24. 
'"> Por ejemplo Simón Bolívar en 1815, alude a la colonia y al descubrimiento de América como 'árboles 
de amargurtf y recuerda como el político de América Latina debe tranformar estos hechos históricos y 
'ooger dulces frutos de este árbd de la amargurci' ^Uenscfje td Congreso Constituyente de la Repúblioa 
de CtíUmibite en Escritos politicos, México, Porrua, 1986). Juan Bautista Alberdi en 1842 as^ura que 
'ta abstmodón pura, la metc^isioa en si [profña del pensaoiiento eur(^ >eo] no eámú. raices en América' 
{'¡deas para tm curso de filasofia contemporánecC en Pensamiento positívista latinoameticana; Caracas, 
Biblioteca Ayacuctio, 1980, Val.q. Bi^enio Maiia de Hostos en 1939 escribe que 'Tres razas madres, la 
autócttma, la conquistadora y la cancana, han regado oon su sangre el Continente y han peleeulo y 
pelean en él la durísima biduxpor la vida ("La Cuna de Américef; Obras Completas, VoL X, La Habana, 
1989). Rubén Darío (1867-1916) en el Trivinfo de CaUbán' dice que 'el sd no nos ha abandonado y el 
renacimiento es [m)pio de nuestro árbol secular [y] desde Méjico hasta ki Tierra de Fuego hcy un inmenso 
continente en dtmde la antigua semSIa se feaaida, y prepara en la sama vittú, lajutura grandeza de 
nuestra raza; de Europa, del universo, nos Vega un vasto s<q>lo oosm/^Küta que ayudará a vigorizar Ux 
selva pnfáá' (Rev. Ibetoamaicaaa, México, n'184-185, 1998). Prandsoo Bilbao en 1956 escribe que 
'jamás se ha vista, a sdlo dos ratas ¿Itérenles, herederas, nádelas tradiciones de la atropa, smo de las 
utt^aias de sus genios (la de América del Norte y la de América Hispana], ensayar los gérmenes de vida 
que contiene?' ("El (tigresa Normal Americatuf; en £t Pensamiento vivo de Francisco Bübaor, Santiago de 
Chile, Bd. Nascimiento, 1990).Justo Sierra en 1910 se pregunta sú '¿Tenemos una historia? No. La 
Universidad mexicana que nace hiy no tiene árb^ gerteaUg^; tiene raioes, si; las tiene en unaimperiosa 
tendencia a mganizarse, que revela en todas sus manifestaciones la mentclidad nacional, y por eso, 
apenas brota del suelo ei vastago, citando al primer beso del sol de la patria se cubre de renuevos y 
yemas, nuncios de frondas, de flores, de frutad (discurso a la 'btauguradán de la Universidad 
Nacional' ('Obras Completas del Maestro Justo SierrcC en 13 vols., México, Imprenta Universotaria, 
1956). Y en nuestro tiempo, Bzequiel Martínez Estrada en su &moso libro 'Radiogrt^ de la PampcP 
de 1933 compara el árbol de la llanura, el ombú, con el habitante de ésta: 'es un árbd que sólo 
concuerda oon el paisaje por las raíces; esa rdz atormetúada y en parte descubierto (...| Lo que rodea al 
ombú se ejqtresa en signos de otro idioma,; grande y sin iptal, necesita del deserto en tonu> para 
adquirir su propia extensión.' (Madrid, Colección Archivos, 1991). Salazar B<Hidy apunta que el 
problema de la filosofia, pero, en general de la cultura, en América Latina: 'es la irurntentüidad, la 
inautenticuiad se enra&xt en nuestra ooruUdán histórioa de países subdesarroUados y dontmados [...] 
para ganar su autenticidad como parte del movim^nto de superadán de nuestra negatividad histórica, 
asumiérulola y esfaz¿mdose en caruelar sus rafees/' ('¿Existe urtafilost^ de nuestra Américce'; México, 
Siglo XXI, 1968). O como apunta Miro Quesada en 1982: 'La cultura occidental irrumpió como nmrt^ada 
agresiva e incontenible sobre las culturas andinas y mexkxmas, subyugártdolas y asumiéndobis. (Otro 
momento consecuencia de este problema es que] las ideologías europeas han sido transmontadas oon 
más o meru>s retardo a Latinoamérica. Las primeras mantfestacitmes filero artficiales y pw ello se hizo 
evidente una distorsión en la irtterpretadán de que fueron objeto. Y como pasa con toda mantfestadón 
cultural en Latinoamérica no son el producto natural del medio; ni han sido creadas para la scbídón 
prx^ia de las situaciones latinoamericanas^ flmpacto de la Mete^lsioa en la Ideologfa Latiruiamericand'; 
Perú, Universidad de Perú, 1983 ). El etcétera es tan largo que abría que escribir un nuevo libro donde 
cupieran todas las referencias y las distintas utilizaciones que los autores latinoamericanos hacen a lo 
la i^ de los siglos de la metáfora orgánica o la explicacióii analógica a través de la metáfora orgánica 
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análoga fixictífera y cabal que nos h a ^ comprender el entuerto en que 
América Latina se encuentra. En el pensamiento de Martí, en cambio, la 
metáfora orgánica es resultado y engarza en el conjiinto de su concepción 
del mundo, es decir, la de un expresivista o esa corriente de pensamiento 
tan peculiar que hemos intentado comprender y rastrear bajo el 
denominador común de teoría del medio geográfico -bajo la atenta mirada 
de los requíatos que impone la ti:a.dición de pensamiento que entiende al 
hombre como microcosmos-. 
En el pensamiento martiniano, la utiUzaáón de la metáfora orgánica 
y los presupuestos de la teoría del medio geográfico, tiene un profundo y 
último objeto^, bis M. Zavala lo ha comprendido muy bien al as^urar 
que: 'The openness of tíie social and poUtioal horizon c^ter the wars of 
independence was constitutíve ofa movement ofcoUecHve importance which 
was operative across more than one culture and art form uñth common 
features in a struggle for identíty. Martí's term Nuestra América ums a 
concrete ideaiogical interpeílatíon connoting a decolonized and se^-
determined 'birth ofa nation'. As sueh it cross-cut claas in tm effort to 
comMne heterogeneous identítíes and seb/es into an organic unity. 
Martí's emphasis on joira identíty suggests that the openness of such a 
ventare was greater and more challenging than the differences which could 
divide the various posfcolonial and colonial nations. He thus enlarged the 
Botivarian 'Latín America fatheriand' (patria), which had been projected 
para describir el proceso de Descubrimiento, Colonia, inautenticidad, copia, exotismo de las ideas, de 
la cultura y de las ideolo^s exportadas de Occidente en América l^ aUna. 
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agcánst the fragmentatíon and división brought iibottt by colonial empiré' (la 
n^^rita es nuestra) 3i. 
El proyecto de Marti, como asegura Zavala, era más vasto y profundo 
que el proyecto criollo de la Ind^endencia política y económica respecto de 
España y PortugaL Y más vasto y profundo que el posterior proyecto 
político boltvariano32. Porque, a fin de cuentas, el proyecto de Martí 
pretendía la descolonizaáón integral a través de la construcción de luia 
identidad nacional latinoamericana, que fiíera más lejos de las fronteras 
nacionales creadas tras las luchas independentistas. Por eso, el proyecto 
político martinkuio pone el acento en la pretenáón de resolver las fracturas 
y divisiones de identidades e intereses en América Latina, diferendlábles 
desde tiempos del descubrimiento y la Colonia. 
EL proyecto de mestizar Latinoamérica (o sea, el proyecto de unir en 
un solo "cuerpo", en una sola identidad o "yo latinoamericano' las distintas 
identidades que fueron a parar forzosamente a América) es poáble ^ se 
construye una "nueva" identidad y una "nueva" naturaleza y ponerias en 
relación orgánica, ^e lar al medio ambiente en la dotatíón de identidad 
cultural-nacáonal, en los exactos y peculiares términos en que Martí lo 
hace, supone dejar atrás aiigumentos falaces e ingenuamente naturalistas-
^ Una vez que explique el propósito que Marti encuraitra en la ^licación de la metáfora y de esta 
teoría, daremos con la respuesta a por qué resulta tan jugosa la anak^ía orgánica para los pensadores 
de América Latina. 
-31 Iris M. Zavala: 'Colonialtsm and Culture. Hispcmic Modemisms and the Social fnutginaT¡f; 
Indiniapolis, Indiana University Pitess, 1992, p.37. Bl genial, denso y bien documoitado Ubro de Zavala 
está exclusivamente en in^és 
^ Según el 'Dteríonarío de FUosofla LatmoamaicatKf el proyecto bolivariano fue d proyecto político 
ideado por Simón Bolívar, para muchos aún viable, de "estrechar ios vbtcuios de míercambio cuUurcd y 
eamónñoo etitre tos países Idfsioamerioanos (inicialmente entre los países liberados por Bcdívar, es 
decir, Colombia, Ecuador, Panamá, Perú y Venezuela; pero en un posterior proyecto, todos ios países 
de habla hispana) oí punto de confundir sus fronteras en una auténtíca manoomuitidad de países, una 
'nación de repOblicasf {^Diccionario de FHoscfía Latínoamericanei', director en jefe Horaño Cerutti 
Ouldberg, México, Universidad Autónoma del Bstado de México, 2000, p. 55). 
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deterministas para dar paso a un naturalismo que hemos llamado 
prometcáco, porque responde a la voluntad, al esfuerzo y al elemento 
creativo del hombre por encima del elemento natural. Un elemento natural 
que no determina pero que hace de una producción artística y de una 
identidad nacional algo determinado y original (originario de un territorio). 
Esta es la única salida cabal y exitosa a la dependencia, al mismo tiempo 
que a la inautenticidad y a la reproducción de esquemas de conciencia 
obsoletos. 
Por lo tanto, el cometido de la metáfora orgánica en el pensamiento de 
Martí, es resolver, de una vez por todas, el problema de in-autentícidad y 
heteronomia cultural. Pero esta metáfora 'maía dos pájaros de un tird'. Ya 
que, la metáfora oigánica pone a disposición un modelo para la 
consecución real del mestiz^'e. Y es que el proyecto para el mestizaje, tal y 
como Martí lo concibe, sólo es viable y posible si se hace beyo presupuestos 
oigánicos y no mecánico^. 
E^ fácil entender porque Martí abc^a por el modelo orgánico en la 
construcción de una identidad nacional para América Latina. Pues como 
R.G. Collingwood señala, es imposible realizar al mi^no tiempo una 
descripción mecánica y orgánica de una misma cosa. La relación de las 
partes en la unión mecánica es producto de 'causas eficientes" (producto 
33 gi modelo o la visióR cuasi mística que el pensador mexicano José Vasconcelos posee del mestizEge y 
del acto de mestizar tiene ra^^ mecánicos. Pues, creo que en muchos sentidos la raza cósmica (esa 
taza de hombre futura que reniña de la pureza racial y que aboga por la mezcli^ se impcuie y octíende 
como "superior" sobre las otras razas (negro, indio, mongol y blano^. Aunque la superioridad sea por 
el bien de la humanidad, la paz, la Justicia y la belleza en el mundo, Vasconcelos, a través de la fusión 
y la mezcla, defiende la cancelación de la pluralidad y diversidad de razas y culturas. Hom<^eneizando 
el mundo a través de la unión lísica de razas, se despeja la riqueza y diversidad del mundo humano. 
Martí, por el contrario, también apuesta por la armonía y la pacifica convivencia de los hombres unidos 
por un sentimiento de fiatemidad y respeto mutuo, pero entiende la convivencia en la diferencia y por 
la diferencia. Bl mestizo en América Latina es una nueva forma de vida, una forma de pensar y 
entender el mundo, una nueva cultura y patria para el hombre, entre otras formas de vida y destino. 
No la mejor forma, pero otra forma entre otras igual de buenas. Para entender la idea de mestizaje en 
Vasconcelos ver su magna obra: ' La raza Cósrmccí', México, I^pasa Calpe Mexicana, 1995, 18a. 
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de impactos, atracciones, repulsáones, empujes, etc.). El movimiento, la 
evolución u organización en la unión mecánica es algo impuesto desde 
fuera, por aquel que construye o pone juntas las partes de la unión. El 
artefacto, la máquina o la unión mecánica carecen de propósito para la 
realización de algo todavía no existente. Por el contrario, en la unión 
oi^inica, las partes que la componen evolucionan, se auto-organizan y 
mueven hacia la realización de un propósito endógeno a la vaúón de 
partes. A» un huevo, por ejemplo, llega a ser gallina, pero una máquina no 
terminada, o en proceso de construcción, permanece en un estado 
in(de)terminado y funciona como algo que no sólo permanece en reposo, 
sino como un ser ^n existencia. EL único movimiento o cambio de estado o 
la adqui^ción de nuevas funciones que una máquina o una relación 
mecánica de partes puede e^erimoitar, es la pérdida de alguna ya 
existente, es dedr, la averia que pueda sufrir. Y ya que no posee la 
capacidad de auto-r^aracíón, característica de la unidad orgánica, la 
unión mecánica requiere de una fuo^a ajena para solventar sus 
problema^'*. 
Este es el mestizaje o la comunidad pretendidamente mestiza que 
Latinoamérica posee: es un mestizaje basado es presupuestos mecánicos. 
Y es por eso que la dependencia política, económica y cultuí^ en América 
Latina es resultado de ideolo^as y esquemas ^'enos o impuestos desde 
** R.G. CoUingwood: 'The Idea of NatureT; London, Oxford üniversity Press, 1960. La idea de 
movimiento o impulso en la filosofia mecánica puede ser caracterizEida bajo la idea de una 'cáega* 
causación, es decir, carente de propósito o desunió. Así, para el mecaniasta, no hay nada en la 
naturaleza que responda a una explicación teleológica. Este es el presupuesto fundamental de la 
filosofía mecanicista. Este presupuesto, además, implica negfis: l.aociones a distancia; 2. iniciación de 
movimiento espontáneamente y 3. agentes causales incorpóreos capaces de mover cuerpos. Todo 
movimiento o cambio de estado o lugar es explicable desde causas extemas al cuerpo que se mueve (se 
exhive como modelo las bolas que se mueven en una mesa de billar). Para ver una clásica descripción 
de los principios del mecanicismo: Thomas Hobbes: "The CoOected Works of Thomas Hobbe^; London, 
Collected and Edited by Sir William Molesworth, vol. I; Routkdge 12 vols., 1994. 
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fuera de la unión de partes o identidades. Esquemas o ideologías que a 
veces se copian o se añaden pero no surgen o no son parte de la unión o de 
la comunidad como imión de individuos o/y razas. Todo se debe a que la 
unión entre identidades o/y razas es todavía mecánica -como la Colonia 
impúsoos-. Por eso, como afirma Zavala, el proyecto martiniano es el 
esíuei^o por combinar identidades y "yos' heterogéneos en una unidad 
orgánica, que tenga como cometido dotar de naturalismo (es decir, sin 
imponer nada por la fuerza o prescindiendo de la copia y el exotismo) a la 
comunidad latinoamericana. 
Martí, para solventar la copia, el exotismo, la imposición de esquemas 
no propios y el conflicto de identidades, apela al modelo natural: sólo 
cuando los pueblos latinoamericanos convoquen un proyecto, un propósito 
en común, es decir, adqviiera la imión de razas e identidades rasgos 
teleológtcos, invocando la necesidad de una patria y una cultura propia y 
apropiada como horizonte simbólico que aliente y sea acicate de lui 
movimiento en común de los habitantes del Continente Latino, se dejarán 
atrás los males del Descubrimiento y la Colonia. 
Es fácil entender porque Martí apela a la naturaleza, que toma como 
modelo y r^iiega del mecanicismo propio de políticas impositivas; pues, en 
la unión que aparece en un ser vivo y en la naturaleza en su conjunto, las 
partes, sin degar de ser individualmente perceptibles, se imen 
espontáneamente para la consecución de un propósito en común. Así en la 
unión orgánica, es decir, con propósito: 
» Es por eso, que se suele hablar en términos mecánicos del Descubrimiento: se dice que fue un 
encontronazo de culturas, un choque, qui2á un tropiezo, un avasallamiento. 
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a) Cada parte es reciproca en fines y signficado a las demás partes. 
Es decir, poseen y ponen en funcionainíento vin propósito o 
proyecto en común. 
b) Entre las partes, además, se da una relación de reciprocidad, es 
decir, las parte se producen las trnas a otras, esto es, se auto-
organizan. 
c) Que las partes puedan auto-organizarse posibilita que las partes 
tengan la capacidad de reparase a sí mismas. 
d) Y por último, la unión oi^ gánica, como resultado de las 
características a), b) y c), tiene la capacidad de reproducirse a sí 
misma. 
Y esto es, en última instancia, lo que mueve a Martí a pensar y desear 
la identidad mestiza de América Latina como una unidad orgánica. La 
organicídad es la única forma de resolver la vinión heterónoma de 
identidades, que promueve la desínt^ración y mal-formacáón del todo 
colectivo y deja abierta, rendijas y vías libres a políticas e ideologías venidas 
de fuera con intereses imperialistas. Y esto es sin duda lo que hace tan 
atractiva la metáfora oi^ánica a los ojos del pensador latinoamericano. 
Ahora bien, como ya indicamos, entender el carácter de una nación 
como un oi^^msmo es sólo un recurso simbólico o "aparente" en Martí. 
Pero evitar argumentos falaces o deterministas sin rendar del modelo 
orgánico sólo es posible si se habla o se piensa en el organicismo que se da 
en una *obra" artística. 
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Como señala Kant en su Critica del Jváao (1790), existe una analogía 
entre una obra de arte y un cuerpo vivo^ ,^ Pero la análoga que se realiza 
entre estos términos no supone que puedan o deban identificarse entre sí. 
Por eso Kant, al mii^no tiempo que traza esta analogía, critica a aquellos 
pensadores que han realizado una identificación entre la unión de partes 
que existe en una obra de arte y la que existe en un ser vivo. Para I^uat, no 
hay una 'real' identificación entre un oiiganísmo natural y una obra 
artística: porque, si bien es verdad, que en una obra de arte sólo la 
armonía de las partes en un 'todo' es lo que hace a una obra de arte ser 
tal, el "todo" en la obra artística es sólo "aparente" -pero necesario en la 
producción de placer estético o belleza- mientras que en un ser vivo la 
unión de las partes o distintos órganos es "real", lo que nos lleva a 
contemplar y afirmar la belleza natural o en la naturaleza (idea de lo 
•sublime'p. 
I^int establece que la obra de arte posee apariencia de luiidad 
orgánica. Pero la forma del "todo", en esta última, implica un artífice o 
voluntad (en su caso el artista o autor de la obra de arte), y por lo tanto la 
forma teleol^ca del "todo" en la obra artistica es sólo "aparente", mientras 
que en un oi^inismo vivo la forma del "todo" siuge espontáneamente o de 
manera intrínseca a la unión de partes. La obra de arte por eso, para Kant, 
36 bunanuel Kant Secunda División ^Dialéctica del Juicio Teleológioo') de la Segunda Parte ^Critica del 
Juicio TetecOógicd^ de la Critica del Jukior, Madrid, Colección Austral. 2001, pp. 359-398. 
» Los Románticos se saltaron a la torera el requisito de Kant, y de este descuido imperdonable 
nacieron los nacionalismos totalitarios. Kant deja bien claro que existe una esencial diferencia entre la 
unidad biol^ica (intrinsecamente orgánica) y la unidad estética en tanto obra humana, es decir 
aquella obra que produce belleza (formada extrínsecamente o con una organicidad meramente aparente 
-no real-). Para Marti, en similares términos, que en América Latina se ponga a funcionar una lógica 
anal^ca supone crear una obra de Identidad cultural y nacional más allá de las deformaciones, 
injusticias y fealdad venidas del pasado colonial Por eso concibe la patria y la cultura en su tierra 
como un proyecto orgánico de la mano o contando con la naturaleza americana. 
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tiene la forma peciiliar y "s^arentemente" de una unión orgánica, y no 
mecánica, lo que la dota de belleza, propotxáón y de armonía estética^». 
Martí entendió la construcción de la patria y el mestizaje 
latinoamericano como una obra artística: or^nizada orgánicamente pero 
por medio de la voluntad y la libertad del hombre al invocar un propósito o 
proyecto en común que dote de dinámica orgánica a la comunidad 
latinoamericana. Y no hay más que atender a la identidad que Martí reáUza 
entre bueno-belleza-justícia^^, para comprender que sólo el mestizaje y el 
proyecto común en América Latina debe partir del modelo orgánico, 
estético, pues el modelo mecánico, como asegura Kant, carece de belleza, o 
lo que es lo mismo, es un mestizaje y un proyecto no justo (en su interior 
existe la injusticia o la fealdad entre las partes que la constituyen o/y entre 
las partes y el todo). 
E)ste es el complejo horizonte que se debe tener en mente para 
comprender con qué sentido habla Martí de la necesidad de fvmdar en 
América Latina un pueblo natural y un hombre naturoL Nada hay de 
ingenuidad, de falacia y patetismo en estas categorías; todo lo contrario. 
^ Kant alude al 'aparente* propósito o con fin de una obra artística, en tanto que la obra de arte a] 
implicar una voluntad distinta o extrínseca a la obra misma para constituirla, impuesta desde Ajera, 
hace que la relación de k>s términos partes-todo sea más bien la de una relación mecánica y no 
teleoló^ca. Ahora bien, paia iCant la producción de placer o belleza sólo surge en tanto la obra artística 
posee una 'aparente" unidad ciánica o teleol^ca y no mecánica (rasgo que distancia a una obra 
artística de una máquina} Por eso, en la obra de arte no debe hablarse de causa eficientes, ^no de la 
'apanencia* de causas finales o teleológicas, es decir, dirigidas hacia un propósito en la realización de 
a ^ todavía no existente. 
» 'm objeto de ta trida es el antielo de perfecta hermosura (o to que es lo mismo) la verdad, gue es la 
hermosura en el Juicio; la bondad, que es la hermosura en los ttfeOos; y la mera belleza, que es la 
hermosura en el arte". Según Remedios Mataix, José Marti liga, como el ideal krausista español, la 
belleza a la verdad y al bien, las cuestiones estéticas a las de car&ner ético y social; pero aún diriamos 
más ya que Marti parece Ugar las cuesüones cosmológicas a las cuestiones de carácter estético y 
moraL Así Matabc afirma que en el paradigma martiano 'canciden ética y estética, porque lo natural 
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Para el pensador cubano embargarse en el proyecto para la autonomia 
cultural e independencia política y económica, así como la consecución de 
un proyecto y destino compartido -qué de lugar al mestizeye real en 
América Latina-, se requiere espontaneidad o/y suiígimiento natural, asi 
como un culto caá religioso a la naturaleza de su América. 
Así, Rosario Rexach señala que la preocupación absoluta de Marti es 
la 'realización del destino americano por la fidelidad a su naturalezd"^. 
Los capítulos que siguen analizan como Martí concibe ese proyecto de 
mestizaje orgánico y como ha de llevarse a la practica. El texto martiniano 
'Nuestra AmériccT es donde el cubano espresa y «cplica con más exactitud 
y claridad cómo ha de llevarse a la práctica esta determinada cosmolo^, y 
por eso lo hemos e l ^ d o como guía de trabajo. Diríamos que, desde este 
momento, el sistema martiniano baja de las alturas de lo ideal y del 
poisamiento y se aplica a la realidad de América Latina para el que fue 
concebido o desde el cual fue concebido. 
Pero antes, haremos una pequeña parada que ratificará, si aún cabe 
más, lo hasta aquí dicho. 
n.c. RaJjOi Watdo Emerson (1803-1882), 
Muchos han afirmado que tal vez haya sido Emerson la gran 
influencia de MartL Hay algunos que llegan aún más lejos, como José 
Bailón que sostiene la tesis de que 'Martí ve en Emerson el irúcio de una 
acaba por identmcarse con ío auténtico y lo esencial, tanto en ta literatura como en Ut vidíT Remedios 
Matíáx'Sena>lanzas: José Martt, Madrid, ed. Eneida, 2000; p.50. 
•wRosaiio Rexach- 'Estudios sobre MartT; Madrid. Nova Scholar, 1986, p. 87. Asimismo. Rexach dice 
que a diferencia de las escuelas europeas, en la estética y poUtica de MarU. 'la naturaleza es un hecho 
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peculiar respuesta americana a la crisis taúversal de la modernidad 
típificadora del siglo XDí. Esta respuesta, caracterizada por una reflexión 
centrada en eí Nuevo Mundo, es fimdamentalmente optimista, y, en un 
contexto más ahorcador, promueve la creación de una literatura nativa como 
parte del vasto proyecto de independencia cultural que debía suceder a la ya 
cdcanzada emanapadón potítíca de Eurap<f^^. 
La tesis de Bailón, que promueve la idea de que Marti se vio movido 
por Emerson a inclviir la literatura (diriamos que cualquier e3q>resión 
artística en general) como parte de la independencia integral de América, 
es, sin duda, muy sugerente y nos devuelve otra vez a la idea de que antes 
o principalmente antes, o al menos de manera conjunta, a la 
independencia político-económica, hay que fiaguar una conciencia o una 
identidad cultural-nacíonal autónoma e independiente de patrones 
e^ortados de otras latitudes socio-económicas. O sea, que entre los 
requisitos de vina independencia exitosa, la literatura es parte o es 
ingrediente que sazona difer^acialmente una identidad o un yo nacionaL 
En verdad, para Emerson, la literatura juega ese papel primordial. Es 
méus, en el pensamiento del norteamericano la literatura 'funda' los pilares 
de un pueblo y de un carácter nacional. Esta idea que Emerson maneja 
viene prefigurada por la idea de poeta-profeta propia de la tradición 
puritana de los colonos ingleses que primero se asentaron en "Nueva 
Inglaterra". La elevación de poeta a profeta, el que cuenta verdades o/y el 
que hace evangelio, se realiza en la tradición puritana norteamericana a 
vital, y no un hecho cultural (pues) el naturalismo en Europa es una actitud literaria más que una actitud 
existenaat (ídem, p.86). 
••• José Bailón: Mutonomíd cultural americana: Bmersim y Martí"; Madrid, Edición Pliegos, 1986, p. 9. 
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través de la comprensión de aquél como el testigo fundamental de su 
tiempo y pueblo. En esta tradición, a su vez, se enfatiza el papel que la 
profecía tiene en su función socializadora: desde el inicio de las pequeñas 
colonias inglesas, los emigrantes hicieron del "libro de las Reveladones" el 
texto prueba o e^ qpoiátor del llamado New England Way. Así, los colonos 
ingleses en América se entendieron a a mismos como antorchas de una 
misión social, de repercusión mundial, al identificar su progreso con el 
progreso de la j^esia. Por eso, la convivencia en las colonias representaba 
la satisfacción de las promesas de la Sagradas Escrituras, lo que en último 
termino significaba transformar las metáforas del E^rangelio en actos y 
hechos. La figura de profeta-poéta, dentro de este contexto, conecta en un 
mismo personaje la idea de testigo, de ese progreso que las pequeñas 
comunidades de colonos van e^erimentado, con la idea de guía espiritual 
que apareja los hechos del evangelio con los de la convivencia cotidiana de 
las colonias. Emoi'son continúa esta tradición típicamente norteamericana, 
que aún hoy sigue vivaos. 
El legado de la idea de poeta-profeta es tan a n t ^ a como Homero, 
quien para muchos representa el primer poeta-profeta; sin embaigo, los 
piirítanos ingeses toman la idea de la tradición hebrea. Es bien sabido que 
la palabra hebrea para 'poeta' y "profeta" es la misma; es decir, poeta y 
profeta, en hebreo, aluden a la misma realidad. Los profetas del Antiguo 
Testamento eran vistos como poetas de su tiempo y esto hace posible que 
los poetas modernos reclamen el rol de profetas en su propia era. El 
•e T^rea evaiwéBca o redentora que Estados Unidos se sigue hoy atribuQrendo. No liay más que observar 
la poUtk^ que los republicanos en Estados Unidos representan en la arena internacional. 
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concepto del poeta-profeta moderno va desde Balke a Emerson y de éste a 
Whitman^s. 
Sin embargo, advertimos, después de haber investigado y 
desarrollado la concepción del mundo martíniano y los ideales de 
pensamiento y actuación que Martí sostiene, que el poeta Marti y el poeta 
Emerson tienen muy poco en común si se atiende a la conc^ción 
mesiánica/profética que la acepción de poesía puede tener (en su versión 
hebrea). 
La poesía que el mismo Martí representa (como ya advirtiera Mistral 
y Zavala) es original e intenta transmitir la necesidad y belleza de esa 
originalidad que subsane la tendencia a la copia pegadiza de patrones 
culturales ¿genos a la comunidad latinoamericana. Por eso tiene razón 
Bailón al afirmar que en la mente de Martí está la idea de que creando una 
literatura nativa se accede directamente al proyecto de independencia 
cultural. Ésta es la misión social, que no divina, que Martí concede a su 
pit)pia poeiña. Y es hasta este punto donde la escritura martiniana y la 
emersoniana se parecen: ambas se conciben con propósito comunitario o 
socializados 
Además, ambas escrituras, a su vez, reclaman que la construcción 
de luia comunidad cultural que está por nacer, o que acaba de nacer, es 
decir las comunidades suigidas de la independencia del expansionismo 
europeo en el Nuevo Mundo, se haga a á misma por referencia y culto a la 
naturaleza del lugar; aplicando los presupuestos de las teorías del medio 
« para ver con más proflindidad el concepto de poeta-profeta en Emerson y su repennisión y tradk^ón 
en Norte América ven Davin Levin: 'Prophecy, Uetamorphosis. and Influenc^; New York -Ixmdon. 
Columbia University Press, 1975. 
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geográfico, que Emerson transforma y acopla a los principios del 
JYanscendentcdismo norteamericana*^. 
Pero no es que Marti tome de Emerson esta concepción geográfica y el 
papel fundamental y prioritario que j u ^ a la literatura en el proyecto 
nacional o/y patriótico (o ese proyecto que consolide lui sentimiento de 
apego a lui ideal convocado b^'o el auspicio de los intereses de la 
comunidad, en tanto suma de individuos perceptiblemente distinguibles 
entre sí), sino que, más bien, Martí lee y gusta de leer a Emerson porque el 
norteamericano comparte el mismo o similar paradigma de pensamiento, 
que no el mismo contenido o significación evangélica que en Emerson toma 
su estaitura'^s. 
** Movimiento que stjrge en Norte América en el afio 1836. Emerson se cuenta entre los miembros 
fiiiidad<H<es del movimiento, a^ como Heniy Hedge, Qeotge Ripl^, Bronson Aloott, James Clarice, 
Orestes Brownson y Convers Pranós. El nxmsoendentalísmo nace como reacción y protesta al clima 
intelectual que domina la época en Estados Unidos; un clima intelectual guiado por los preceptos que 
Harmod y CamMi^ expcHtan. Para mudios el nanoendentaUsmo representa, con el UtUttaismo -
movimiaito intelectual que da lugar a aquél- el primer movimiento verdaderamente original en Norte 
América. Roboto .^ramonte hace un estudio mi^ completo y proftmdo de los conceptos filosófioos que 
el TromsoendentciUsma norteamericano maneja y su lepercu^n en el pensamiento de José Marti 
(Robalo Agramonte: "MarU y su oonoepcián del Mund<f, Barcelona, Editorial Universitaria, 1971). 
T!amUén, Maiy Cruz: 'Emerson por Martf; la. Habana, Anuario del Centro de Estudios Martinianos, 
número 5, 1982, pp. 89-101. 
« Esta idea es sumamente importante y no debe pasar por alto. En muchos aspectos Emerson, en 
particular, peto todo poeta-prtrfiBta que se precie, justifica la idea de expansión de tetritorios de un 
pueblo en suelo no ori^nario donde ivindar comunidad. Lo que en muchos casos puede llevar a la 
justiflcadón velada de políticas o ideólogo expansio-imperialistas. Asi, por ejemfdo, Emerson en su 
texto fíistory alabe a Cristóbal Colon poique 'Cobunbus needs a ptanet to ahape his course uporf. 
También, en el texto Se^-4tétkmoe, un canto al poder y autodeterminación del hombre sobre la 
cinninstancia, dice del descubridor de América que 'found the New World m an undecfced boat 
CBmerson: The PortabUT; edited by Cari Bode; Londcm, Penguin, 1982, p. 135 y p. 163 
respectivamoite). A^ el mirteamericano enumera alguna de las figuras históricas para ejemplificar la 
idea de gmio cieadra* o idea de boml»ie como Prometeo, y entre Sócrates, Pranklin, Galileo, Napole&i y 
Las Casas, se encuentra Colon, como ejemplo de genio creador que con un simple barco descubre el 
Nuevo Mundo para que el hombre europeo lo use y disfrute a su voluntad. Tampoco es de extrafiar, en 
esta misma tónica, que Walt Whitman, el poeta del transcendentalismo norteamericano por 
antonomasia, dijera de la invasi&i de México en 1846 que muestra y conduce al 'true s^-respect |to| 
Americcm peo^i^ a escala intonacional (cita de W. Whitman tomada de Oeorge Tindall cuid David Shi: 
"Ame?ica- A Narrative Histori/'; New York, 1986, p.351); pero nunca especifico a que americano se 
refería. Ya advertimos que las concepciones del medio geográfico, unidas a la concepción del hombre 
como microcosmos, la teoría del expresivismo, puede conducir a consecuencias y afirmaciones 
imperialistas muy Scilmente. De justicia es decir, también, que Emerson se manifestó contra la 
expulsión de Cherokees de CSeorgia, la guerra contra México y la esclavitud. Martí comienza su 
pensamiento, como Emerson, en los principios del expresivismo, de la teoría del medio geográfico y de 
la idea del hombre como microcosmos, pero, al poseer mejor y más fina sensibilidad de anáfisis a las 
catástrofes que un descubrimiento y expansión puede traer consigo, se aleja de las fatales 
consecuencias y las malas interpretaciones que el concepto de genio creador o la ideología prometaica 
puede traer consigo -i«cuérdese la mal interpretación de Pichtc y los románticos del pensamiento de 
Heider o la de Friedrich Rátzel de las teorías del medio geográfico. 
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Nuestra te^s apuesta por sustentar la idea de que Martí vio en 
Emerson los presupuestos de la teoría expresivista (o sea, la teoría del 
medio gec^ráfico reflejando y satisfaciendo, a la vez, la concepción del 
hombre como microcosmos); sin que fuera Martí consciente de que era esa 
teoría lo que hacía tan atractivo el pensamiento del norteamericano. 
Si nuestra tesis resulta verdad, tendría que afirmarse que ambos 
pensadores, el cubano y el norteamericano, parten y respetan un mismo 
paradigma de pensamiento. El paradigma o modelo de pensamiento al que 
Emerson une su trayectoria personal no es idéntico al de Marti, pero se 
mueve en los mismos contornos. La corriente subterránea, invisible, que 
ambos pensadores toman libremente para que les arrastre, es aquel 
paradigma o norma ejemplar que entiende al hombre como microcosmos. Y 
como hemos mostrado y corroborado con textos y citas del propio Martí, 
esta concepción de hombre la posee el cubano mucho antes de que tuviera 
la ocasión de topar y leer a Emerson. La idea del hombre como 
microcosmos, en los exactos términos ya analizados, es el gran ideal o 
mentalidad que precisa toda otra idea o concepto en la cosmolo^ 
martiniana. Resulta, por ello, algo pretencioso y acelerado afirmar que 
Martí vio en Emerson eZ irúáo a la respuesta de ios problemas de historia en 
los que se cernía el Nuevo Mundo. Martí poseía una determinada 
concepción del hombre y del mundo antes de haber leído y admirado a 
Emerson, lo que en cierto modo hace que Martí goce leyendo a Emerson, 
pues comparten la misma concepción del mundo y del hombre. Emerson 
tiene una forma peculiar de expresar y dar a conocer este paradigma de 
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pensamiento y Martí disfiruta admirando una egresión nueva de una 
intuición muy parecida. 
Dentro de este paradigma, o concepción del hombre como 
microcosmos, la idea de patría-nadón, de naturaleza, de historia, de 
cultura y humanidad son entendidas de manera peculiar, y ^ no idénticas 
en todo autor que comparta tal concqpción del hombre, si coligiendo los 
conceptos fundamentales que siempre son respetados en sus últimas y 
más profundas ^gnificandas, acotándose, a^, los temas de discurso (en 
tanto no contradicen la estricta definición de sujeto y la concisa relación 
con el mundo que con aquélla se inaugura). 
Entre el pensamiento martíniano y el emersoniano se da una relación 
conceptual en estos términos. Yendo aún más lejos, ha de precisarse que 
no es este hecho de similitud conc^tual producto de una feliz 
coincidencia. Las coincidencias raramente se dan en la historia del 
pensamiento, por eso es necesario rastrear de dónde viene y a qué 
responde un determinado pensamiento. A^, ante la pregunta: ¿por qué 
Martí lee y se deja arrastra por la escritura emersoniana? diriamos que 
porque ambos, a su manera, son representantes de la tradición 
expresitñsta. Pero Marti no tomó de Emierson el paradigma expresivista, ni 
siquiera este paradigma es original en Emerson. 
Si se lee la bibli<^rafía de Emerson, uno encuentra, "curiosamente", 
que entre la larg^ y ecléctica lista de pensadores que aparecen como 
lecturas constantes del pensador norteamericano (lecturas que en muchas 
ocasiones marcan el camino de su reflexión filosófica) aparecen Vico y 
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Herder -entre otros destacados filósofos, también, Hume, Kant, Platón, 
Groethe o Montaigne-. 
Ya avisamos con recelo que las casualidades en la historia de las 
ideas son raramente sostenibles. Marti vio en E<merson el pensamiento de 
Herder y Vico, los cuales satisfacían y respondúm a las aspiraciones y 
necesidades de su propio pensamiento, sin que supiera Marti que eran 
Herder y Vico quienes hablaban por boca de Emerson. Esto era lo que 
movía al cubano a admirar el pensamiento de Emerson y, en muchos 
casos, a utilizar categorías de éste. 
Podemos dedr que de esta forma indirecta, a través de Emerson, 
Marti filtró y transformó, en una e3q)resión adecuada para su pueblo 
latinoamericano, los presupuestos del pensamiento de Vico y Herder que 
satisfacían su propio ideario como pensador expresañsta. El que muchos 
pulsadores hayan visto a Emerson como la gran influencia de Martí, sólo 
refaecza. nuestra tesis de que Martí posee una concepdón de hombre como 
microcosmos o debe incluírsele dentro de la lista de pensadores 
expresivistas, que va desde el Renacimiento, que pasa por Vico, Humboldt, 
Heder y en muchos aspectos es compartido por Montesquieu. Martí es la 
versión latinoamericana de un expresivista declarado; Emerson, la 
instancia norteamericana. Y Martí lee y utiliza conceptos emersonianos 
para e3q>resar, para formar y dar rienda suelta a sus intuiciones 
personales a las que nunca renunció. 
Nuestra afirmación es algo radical, pero probaremos lo que decimos^. 
^ No nos detendremos en analizar el pensamiento de Emerson; tampoco en las implicaciones del 
transcendenteúismo en Bstados Unidos. Sólo intentamos sostener nuestra tesis de que Martí y Emerson 
son pensadores expresivistas. 
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El estudio cuidadoso de distintas bibliografias de Emerson, en las que 
se incluyen cartas personales suyas, muestra que, tras la lectura de 
Herder, a quien leyó siendo muy joven y al que continuo leyendo toda su 
vida, y de Vico, Emerson escribe textos sobre la naturaleza, la cultura, la 
historia y la patria con un acento peculiar y marcadamente herderíano o/y 
viconiano. 
Nos apoyamos para articular tal inferencia en uno de los estudios 
biográficos más completos y documentados de la vida y el pensamiento de 
Ralph Waldo Emerson (si no el mejor con que nos hemos topado), el 
monumental estudio de 676 páginas de Robot D. Richardson: 'The ndnd 
onfiré'^'^, y en los textos origínales del propio Emerson-**. 
Richardson señala que el hermano mayor de Ralph Walso Emerson, 
William, en diciembre de 1823 va a la Universidad alemana de Góttingen a 
estudiar. AUi tiene como profesor a Johann GottMed Eichhom, quien 
introduce a William Emerson en la lectura de los escritos de Ho'der. En 
agosto, William, a su vez, recomienda a Waldo por carta, que por aquel 
entonces cuenta con sólo veinte años de edad, leer 'absolutamente todo dé' 
Herder. Emerson ^gue la sugerencia y recomendación del hermano mayor. 
*' Robert D. Richaídson: 'ThBmindonflr^', California, University of California Press, 1995. 
•« Entre otros de ínteiés: Jod Myerson: 'A Historicxü Ouide to Ralfai WaUlo Bmersoif; Oxford, Oxford 
University Press, 2000. Wüson Alien: 'WcOdo Emerson: A mogmph!/'; New York, Viking, 1981. Joel 
Myerson: 'Ralph Waldo Emerson: A Descriptive BibUograph^, Pittsburgh, Universíly of Pittsbui^ 
Press 1982. Rusk Ralph: 'The Ufe of Ralph Vloüáo Bmersori'; New York, Scribner, 1949. Y entre k>s 
textos originales de Emerson: 'The Conqilete Works of Ralph Waldo Emerson'; Boston, 12 vols., 
Hoiwhton Mifllin, 1903-1904. 'The Joumals and Afísoeltaneus Noteboaiks of Raph Waldo ErTtersore"; 
Cambridge, ed. William H. Gilman, 16 vols., Harvard University Press, 1960-1982. 'Emerson; The 
Portable'; London, I^nguin, 1982. 'The Letters of Ralph Waldo Bmersori"; New York, 8 vols., ColnmlMa 
Universi^ Press, 1939-. 'The Complete Sermons oí Ralph Waldo Bmersoii'; Columbia, 4 vols., UniversiQ' 
of Missouri Press, 1989-1992. 
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Ríchardson afirma, a^mismo, que Herder ayuda a Waldo a superar 
el escepticismo de Hume que le mina desde hace años*^. La. superaóón del 
escepticismo, a tiravés del pensamiento de Herder, la realiza Waldo no 
apoyándose para ello en argumentos lógicos, sino como una profunda 
experiencia tñuida^. Ralph Waldo concluye, tiras haber filtiado la lectura de 
Herder, que ha de existir una unidad en la naturaleza y ha de seguir un 
propósito, sin necesidad de transcenderla. Además, Herder proporciona al 
pensador norteamericano el coreye suficiente, minado antes en dudas, para 
la defensa de la existencia de un poder activo en el hombre, llamado razón. 
La razón es la capacidad del 'yo* de autodeterminarse, más allá de la 
aplicación y fiínción de los sentidos y el entendimiento^^. 
Para 1827, Waldo continúa leyendo a Herder, además de Montaigne, 
Plutarco y Hatón. Años más tarde, Emerson lee a Coleridge quien 
determinará su concepción de deber moral (propio de la tradición kantiana-
deontolc^^ista). Pero, Emerson no abandona a Herder y la obra herdeiiana 
'Otra Filosofia de la Historia' proporcionan a Emerson la idea de que la 
naturaleza y la raza hiunana son idénticas en todas las partes y rincones 
del globo y en todos los tiempos (bajo distintas circunstancias) lo que nos 
permite hacer y ent«id«- la historia. 
Además, Emerson recoge de esta obra el acento que Herder allí pone 
en devolver el valor y dignidad que el hombre poseía y de las que fiíe 
^ Bs decir, la ne^uáón de que todo ocurre en el mundo por causas mecánicas; así como la afirmación 
de la existraida de un "poder' o ñierza activa en el hombre y en el mundo. No se debe pasar por alto la 
eran importancia que toma esta afirmación: el antidoto contra d esceptiásmo de Hume es Herder, 
pues a partir de la negación del escepticismo de Hume el verdadero pensamiento cmersoniano empieza 
a tomar forma. Pfeua entender la importancia y transcendencia del escepticismo y su superación en el 
pensamiento cmersoniano recomendamos la investigatáón de John Michael: 'Bmersat Skeptícism: The 
Opherofthe WartO"; London, The Johns Hopldns University Press, 1988. 
so R.D. Ríchardson: ídem., p. 63r 
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desposeído en el sigjo del auge y autoridad de la ciencia, pero, al igual que 
Herder, sin ne^ir o sin renimciar al espíritu científico-objetivo que ésta 
funda. Herder cita la universalidad de las leyes físicas para re-centrar al 
ser humano en el Universo. Emerson expresa esta misma idea: advierte 
que la ciencia puede promover una base sólida para la vida humana, más 
que lo pueda hacer la revelación (el texto emersoniano más importante y 
que llegará a ser la biblia del Transcendenteüísmo, Nature de 1836, 
contempla y desarrolla estas ideas)^ .^ 
En 1836 a través de la v£ista biblioteca de Geoiige Ripley, miembro del 
grupo fundado por Heiuy Hedge, el 'C3ub TranscendentaT, Emerson tiene 
acceso a las distintas obras de Herder y allí, por primera vez, lee a Vico y 
Giordano Brunoss. 
Como consecuencia de este hecho, en 1937 Emerson publica una 
serie de lecturas, todas ellas con tin marcado acento vico-hetderiano 
(donde la valoración del mundo llega por medio de las coordenadas 
marcadas por la elevación del ser humano al grado de microcosmos): 
" Herder, a su manera, pretendió devolver al hombre, en la era de la ciencia, al centro del universo, 
como forma no sólo de volver a dotar al bonibre del valor perdido sino, a la vez, como forma de auto-
validacito po^sonaL R.D. R¡ctianÍ8(»i: ídem., p. 65-67. 
^ Para Emerson el milagro está en la propia naturaleza, en su belleza, en su movimiento, en su 
diversidad de formas y colores, de seres y vida que la ciencia dasifica. No es necesaria ninguna 
instancia ^ena a la naturaleza para admirarla como milagro (natural y otjetivo). Emerson, con el 
TYcmsoendentaUsmo norteamerictmo, toma una frase de Walt Wtütman como resumen de su idea de 
naturaleza: *a mouse is miraeie enough to stagger sextütkms of ói/ldeis' (en 'The Joumtús and 
MisceUcrneus NMebooks cfRapih Wtúdo Bmersoii', Ed. catada, voL 3, p. 283). Incluso las leyes físicas 
por las que el mundo natural se rige, son parte de un hecho sorinendente (milagros< ,^ «ccepcional, sin 
d^ar de ser de natural mortaL Y el hombre o el elemento moral en la naturaleza, como un ser más 
dentro del todo natural, muestra aún más su carácter de excepción. De aqui viene que algunos autores 
hayan incluido a Emerson dentro de la lista de panteistas. Pero, para ser exactos, no es que Emerson 
vea a Dios en todas las cosas, es que ve todas las cosas como admiración divina. Y el Ixnnbre es aquel 
ser que puede y que de hecho admira al todo natural Por eso, advierte Emerson que la divinidad del 
mundo viene porque todas las cosas son vistas a través del hombre. Por eso, de alguna maneta, para 
Emerson, 'Dios* está en todo hombre. Asi, lo espiritual, para Emerson, no es un reino aparte de lo 
natural sino que, más bien, lo espiritual es revelado a través de lo natural. Esta es la ctMieidón entre 
hombre y naturaleza, y que sigue los principios de ios pensadores eiqprestwsta (un idealismo que no 
renuncia a la materialidad, porque ella es la condición de posibilidad de to espiritvial): */ soy natural but 
who shall tell me the Umits afthe natural? Sfñritual helps are natural, they are part ofthe nature wtíh 
whieh every man is endowedT (FoxLecture 1934, en RicharsMi, ed. cit p. 163). 
10.3 
or scarpions. The same dualism underUes the nature and concUtion ofman. 
Every &ccess causes a defect an excess [...\ Nature hatea monopoUes and 
exception^. Emerson entonces, además, de relacionar la historia con la 
diversidad cultural, también relaciona la diversidad de la naturaleza o la 
diversidad en el paisaje natural con la política o las distintas formas de 
gobernación^. Lasfuerzas mecárúcas o las influencias del clima y la tierra 
influyen y "determinan" la política de un pueblo, pero, asegura Emerson 
que bajo aquellas fuerzas, que parecen moverlo todo -hasta la voluntad del 
hombre- existe una causa moral: el factor moral que guia y da sentido a 
las acciones humanas más allá de su condición meramente mecánica. El 
factor moral en el mundo existe gracias al hombre, y en tanto ser de 
valores, determina aspectos de su vida autónomamente. 
En los textos 'Spirííual Law^ y "The Over-SouT, Emerson insiste en 
estas ideas de hombre, de historia, de cultura y política. Ahora, además, 
desarrolla qué entiende él por convivencia intersubjetíva o sociedad. 
Emerson define política y sociedad bajo los principios de lo que Michael 
López ha denominado ideoiogía prometácc^. O sea, esa ideólogo que 
define al hombre como ser capaz de auto-determinación y autonomía -con 
poder para modelarse y definirse a sí mismo-. Para Emerson el único 
espacio en el que el hombre puede hacer uso y di^rute de este poder de 
autodeterminación es en la arena pública. Emerson define, aa, sociedad 
como la auto-realización del individuo en y por la comunidad. Para 
afirma que Prometeo también representa o inspira la migración de colonias: the mythotogy Oindy 
veOing authenticfacts, ífce muention cfthe méchame arts and the núgration ofcotanie^ (ídem, p. 131). 
^ •S^-Réüancé'; ed. dt., p. 161. 
^ 'Compensatíoti'; ed. cit., p. 168. Véase que as! como la Naturaleza odia la homogeneidad -odia el 
monemotío y la excepdónr asimismo la historia, la cultura y las formas de got>crnación odian también la 
homogeneización. 
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Emerson la política es el poder que el hombre posee para cambiar una 
situación. El agora pública es el único espacio donde el hombre puede 
construir el mimdo en el que quiere vivir y el hombre que quiere llegar a 
ser. Así, aunque Emerson defiende la radical libertad y auto-determinación 
del hombre -n^ando la imitación- niega el radical individualismo 
romántico. Ya que para el norteamericano la voluntad de 
autodeterminación es el punto de partida de la acción htunana, pero no su 
meta: pues la vida en comunidad es la única forma de realización personal 
y la meta de nuestras acciones^. La definición de cultura, ahora, se toma 
más concreta: en Emerson cultura rqsresenta la condición de posibilidad 
del individuo, pues cultura es, pnmordialmente, la «cpreaón del hombre 
en tanto individuo en comunidad. En el último texto de esta serie de 
artículos, 'T%e Poef, ^nerson culmina con la conclusión a que le han 
llevado sus anteriores reflexiones o artículos (ya analizados). Allí, por fin, 
recogiendo sus ideas de historia, cultura, patria y su relación con el 
mundo exterior, Emerson engloba estas ideas en la definición de hombre 
como ser e3q)resivo: 'The man is only half himsélf, the ather half is his 
expressiorí'^^. 
^ Michael López: 'Emerson and Powef (Illinois, Delcalb, 1996, p. 184). López analiza esta ideólo^ 
IMtHnetaica en ^noson: 'a new concern for man'a ecpadtiffor óhanging himse^and thangmg Mstortif. 
«o En el estudio de John Micliad: 'Emerson Skeptidsin: The dphertfthe WorUT, (atado en una nota 
precedente, se bace un análisis muy interesante del concepto de individuo en Emerson. Michael dice 
que el concepto de individuo en Emerson debe ser entendido como la anta de Mdbius (utilizada pm-
Lacan) pues el sujeto o yo no debe ser entendido como aig/o integral, simple, como una mónada aislada 
del mundo en que vive (propio del pensamiento liberal). Ahora bien, la identidad humana es una 
estructura donde el 'otro', la naturaleza y/o él resto de los hombres, son partes imprescindibles, 
identitarias y esoiciales, del siyeto: 'The MObius stripfyures the impossibaity of transoending thecutin 
tíie self, the invobied structure cfthe ego that spüts between sélfand other [...\ As a figure <^the self, 
MOibtsstTip delfines a space that merges in&de and outside, se^and other, klentítg and alteri^ (ídem, 
p. 50-51). La alteridad o la otrñdad viene representada en Emerscm tanto por los otros como por el 
mundo natural, que forma parte del yo y de su identidad en tanto ser en sociedad y en un determinado 
contexto cultural. 
fi> 'The Poef, ed. ciL, p. 243. La teoria que define al hombre como ser expresivo (la naturaleza del 
hombre radica es su necesidad de exteríoiizar su estado de animo o los movimientos del ánimo por 
medios variados) parte de dos presupuestos, como hemos visto en capítulos anteriores: i. El hombre o 
la subjetividad necesita exteriorizarse y definirse en una obra o en una producción ^artística, política o 
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En 'Cirde^ y 'E3q>erienoe' Emerson, claramente, sigue los 
presupuestos de la conc^xáón del hombre como microcosmos: una 
concepción que se e^l ica a través de la imagen de las hondas concéntricas 
que en la superficie de agua un objeto hace al caen asi, el hombre en el 
centro es la imagen y la percepción de hondas más grandes, el 
macrocosmos (recuérdese la idea de la relación de macrocosmos y 
microcosmos que debe tener se en cuenta: el mundo es análf^o al hombre 
y no a la inversa): 'The Urúverse is the &ctemization ofthe souT^'^. 
E)spero que con este fugaz análisis de Emerson hayamos l<^;rado 
transmitir nuestro propósito: probar la tet^s de que Emerson ñie pensador 
expresañsta, que s^uió, sobre todo, las teorías de Vico y Herder y que por 
este motivo, Martí, en tanto pensador expresañsta, incorporó conceptos e 
ideas em^Bonianas para manifestar idéntica intuición. 
II.d. bifluenda o coincidencia 
Queda un último punto a tratar. ¿Influyeron en Martí los pensadores 
expresivistas, es decir, 'V^co, Herder, Montesqviieu o Hiimboldt? 
Responder a esta pregunta exige explicitar primero cuestiones 
metodológicas, como: ¿qué se entiende por 'influencia"? Asimismo, sí se 
puede distinguir •influenda" de "similitud", 'contigüidad histórica", 
'aproximación* o 'espíritu epocal". Contestar a la primera pregunta 
histórica- lo que requiere un material; y 2. Bn tanto el material de la expresión o el marco exterior que 
se necesita para materializar una obra o una productíón -ya sea en el espacio artístico, político o 
histórico- no depende del individuo, que crea a su wduntad, la producción o la obra debe contar y 
dejarse influenciar por el material que incita a una {Mxxlucción determinada y concreta. Esta relación 
con el mundo exterior o naturaleza es la seña de identidad de una patria y de una cultura, original o 
propia. 
« Ibídem, p. 248. 
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alai^aria en exceso nuestra investigación, ya que abriría una vía de estudio 
nueva: comprobar la influencia real de los pensadores expreiiñstas en 
América Latináis. 
Por eso, en estos momentos, simplemente hablaré de similitud, 
contigüidad histórica, aproximación o espíritu epocal entre Martí y los 
pensadores expresdvistas. Espero que hasta ahora, haya mostrado esta 
coincidencia teórica. 
Nada se ha escrito o investigado sobre el conocimiento de Marti de los 
escritos de Vico o Herder. Se sabe que Marti conocía la tradición ilustrada 
francesa, y es más que s^uro que Marti, como cualqviier latinoamericano, 
conocía la obra de Humboldt. Pero esta investigación, únicamente, trata de 
señalar como de alguna manera el pensador cubano habría apreciado y 
sentido el ambiente común de intelectuales que quieren supeixir los 
excesos del paradigma del cartesíanú»no dominante, sin caer en 
romanticismos. 
Hasta aquí, todo está bastante claro, y es difidl refutar nuestra tesis. 
No obstante, queda algo más por dedn Marti no está de acuerdo con John 
^ De la preseiKáa real del pensamiento de Vico y Herder en América Latina ver la revista espafiola: 
"Cuadanos stibre Viof, editada en Sevilla, ISSN. Esta revHta es de io mgor que hanos encontrado 
para rastrear hasta que punto Vico Y Herder pudieron tener influenda en pensadores 
latinoamoicanos. De uno de los artículos de la revista: 'Vico y Sarmiento: un caso para el tema de las 
influencíase, hemos tomado la distinción 'ir^biencia de sánüitud, contigüidad tastúrioa, aproxunadón, 
espíritu epoaú'; número 3, 1993. Allí la autora, Celina A. Lértora Mendoza, señala la presencia de Vico 
en la Generación argentina de 1837, los románticos enemigos del sistema de Rosas, y s^o anuncia que 
'Sarmiento y la Generación del 37 (ni siquiera Alberdi, el más próximo) no fueron viquiaiws. Pero 
realizaron una abra histárioa y aiñUzadora acorde con los ideales de Woo, que vivió y pensó en un 
contexto muy diferente. Pero los caminos del pensamiento y tos de su inserción en la praxis histórica no 
^empre coinciden.. ¿Qué es más importcatte? Dejo a los lectores la respuestcP CCuademos sobre Viod'; 
Sevilla, ISSN, 1993, p.lSl). 
Se sabe que Andrés Bello (1781-1865) se refiere a Vico en su compendio de histcnia de Literatura: 
"Temas de critica títeraricT en Obras ComfOetas; Caracas, Ministerio de Educación Nacional de 
Venezuela, 1956, voL DC, p.43 (José M. Sevilla Pemández: 'Vico en la cultura española. Notas sobre ei 
tratamiento y estudio en los siglos XVn¡ y XDC en 'Cuadernos sobre WaT; Sevilla, ISSN, número 1, 
1991. Bn Brasil, Gama e Castro reivindica el pensamiento viquiano (después de su estancia en Italia 
entre 1835 y 1837); pensamiento que tendrá presencia en los círculos Jurídicos del país en la 
determinación del sentido de una Derecho Natural concreto (Antonio Braz Teixeira: 'Presencia y 
Ausencia de Vico en la PHosofia Luso-brasileña.' en 'Cuadertws sobre ViccT; Sevilla, ISSN, número 15-
16, 2003). 
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Ruskín, quien, como vimos, criticó a los teóricos del medio geográfico o 
aquellos que trazan analogías, por antonomasia, los pensadores 
expresivista^. Martí contesta al pensador in^és de esta manera: 
"Carece el pintor yankee de aquella paleta hmúnosa que en nuestros 
artistas, como en los españoles e italianos, no es mérito personal sino de sus 
tierrcts y su sol [...] ¡cuánto hay de profimdo y no enseñado en los cánones 
de arte, que América sabe, y que no pudieron saber TÚ Fromentin, rú Black, 
ni Mtuskin! (OOCC XIV, 153; la negrita es mía). 
El canon de arte al que Martí se refiere cuando menciona a Ruskin 
(como el de Fromentin y Black), es aquel que aconseja al artista separar y 
no confundir, por efecto de una exaltación emocional, el mundo de los 
fenómenos naturales y el de los fenómenos humanos, así como el mundo 
de los objetos inanimados y el de los animados. Ruskin entiende que aquel 
que por efecto de la emoción se deja ínflu^icíar por aspectos naturales 
comete la falacia patética. De acuerdo con Ruskin the paíhethic fallacy 
está causada por un estado de excitación de los sentidos, que nos hace, por 
un ntírdmo periodo de tiempo, irradonales, ya que conectamos, sin razón, un 
carácter o un poder que un objeto real no posee con el de otro de muy 
distinta naturalezc^. En un sentido más amplio, Ruskin niega la relación 
^ Martí, «itMices, sabe de }& falacia patética; no es tan ingenuo como a Ruskin ie parecen los teóricos 
del medio geográfico. Asegura Rusldn que qiden es íialaz es aquel que dice moitiías pero que, además, 
ese alguien sea patético significa que aquel que ba dicho la mentira no se ha dado cuenta de ello y ha 
cometido un "error' sin ni siquiera darse cuenta, pues no ha podido gobernar o controlar las proinas 
emociones. Cae en ia fiúacia patética el artista o el filósofo que "vistead af makúig Hature anyuñse 
subntinate to himse^, he makes himself subordanate to het*; John Rusldn: 'Modem PaüaersC, London, 
Eider Smith and Co., 1856, VoL 1, chap.XVl, p. 275. 
« John Rusldn, ídem. vol.ni, part IV, chap. Xll, pp. 156-177. 
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que se establece entre el carácter de una nación {y sus producciones en 
tanto colectividad) y el medio ambiente^. 
El filósofo español Ortega y Gasset también reaccionó ante la teoría 
de arte de John Ruskin de manera similar a como Martí lo hace. Ortega, 
como Martí, critica el objetiví^no en arte. Dice Q r ^ a que el objetivismo 
ruskiniano en la teoria de arte está basado o tiene sus raices en la 
mentalidad inglesa, que es esendalmente utilitarista: 
'Uno de los hombres más fUnestos para la BeJleza ha sido, tal vez, 
Ruskin, que ha dado al arte una interpretadén inglesa de las cosas 
consistente en su reducción a objetos domésticos y habituales. Aspira el 
inglés, sobre todo, a vivir bien, cómodamente, lo que es para el francés la 
sensualidad y para el alemán la filosofía, es para el in^és eí comfort (...] 
Sería prudente libertar a la Belleza de esa vaina decorativa en que se la 
quiere mantener y que vud.va el alma acerada a dar bajo el sol sus 
peligrosas refulgendas. Sentimos que de la rc±s de nuestro ánimo asciende 
como una voluntad de mediodía enemiga de las visiones cr^rusaúares 
donde todos los gatos son pardos. Cienda no va a ser para nosotros un 
sentido común awdliado de aparatos métricos, ra la Moral una pasiva 
honorabilidad en nuestra actuación social -ni Belleza el aseo, la sencillez o 
la compostura. Todas esas cosas están muy bien; no tenemos nada contra 
^las. Pero Cienda, Moral y Belleza, son otras cosas que en nada se les 
parecé'^T. 




mengua; ahora tucen los fisioos que {m^ se dedada, que \¡na\ disminuye. Sigue siendo verdad que no 
aumenta Esto sign^ioa que las cosas siguen siendo las mismas, que de su materied no nos puede venir 
ampliación ninguna. Pero he aquí que el poeta hace entrar a las cosas en un rematítuí y como 
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Así, en relación con la idea de arte y belleza que Martí posee, Miguel 
Rojas Gómez advierte que en el pensamiento martíniano "queda 
corroborada la existencia de lo estético en lo ético, de la beU&za en el bien 
[...] Sin obviar la transcenderuAa de lo material en Ux vida de los pueblos y 
los hombres como elemento condicionante de la existenda [Martí] alertó el 
pelero de la modernidad, de exacerítar el pragmatismo material en 
detrimento de la imprescindible sutfjetMdad espiritual del arte. En 
defensa del cate procioanó que 'los pueblos que, por éL cuito de su bienestar 
material, olvidan eí bienestar del alma, que aligera torito a los hombros 
humanos de la pescubimbre de la vida, y predispone gratamente al esfuerzo 
y al trabajo [merecen ser abominados]. Embellecer la vida es darle objeto. 
Salir de sí es indomable anhdo humano, y hace bien a los hombres qtden 
procura hermosear su existencia, de modo que vengan a vivir contento^ (la 
negrita es nuestra)^. 
espontánecanente danza. Sometíaos a este virtual dinamismo ios cosas adquieren un nuevo senHdoj se 
oomñerten en otras cosas nuevas. La materia, sáemffe vieja e invaricMe, arrebabida por remoüntis de 
trayectoria siempre nueva, es ti tema de ta historia del arte. Los vórtkses diñándoos que ponen novedad 
en el mundo, que aumentan idealmente él universo, son los estüo^. La idea de si^eto que Oit^a posee 
se encumtra aquí ddineada, pues, continuando la lectura del texto, Ort^a, indirectamente, ni^a que 
d sujeto pueda ser llevado a la qwjé hursseliana. Bl sujeto siemiMe pomanece, y es como la luz, que 
permite ver los ot^etos de nuestro alrededor pero ella misma no se d^ ver, en palabras zubirianas. 
Pero no es esta idea la que más nos intonesa en estos momentos. La intnvencidn orteguiana que 
reivindico, ahora, es su manera perfecta de expresar y comprender esa fecultad del bomlHc de 
impiem«ntar un nuevo soitido y contoiido a la materia natural siemi»e idéntica. Esa {dasticidad 
subjetiva o ideal que se deporta ca ei peistge y en la materia natuiaL Para Ort^a, por tanto, los 
limites dd mundo nj»nirni, en goieral, ya sean del ámlñto de los ol^etos inanimados ya sea de los 
animados, deben ser traspasados y se debe dar la transferenaa de atributos y caracterbticas, ya sean 
de lo animado a lo inanimado, ya sean de lo humano a lo natural « i g e n o ^ Esta ide» viene 
magníficamoite recogida ea la otHa de Ortega 'Meditaciones dM Quiote'. Allí, Ort^a razana que el 
Quyote sólo ha podido ser producto de un castellano, iHoducto de la aridez de las timas castdlanas. 
DeUyes reoMiooer, mtonces, una relación de consecuaida entre arte -como amjrfiaciráD de sentidos- y 
medio get^ jFáfico, y ti resultado subsiguiente de aquella primera leladón: los productos culturales 
dentro de una comunidad. Aunque, Ort^a, en el artículo iKÍmamnente analizado, está potsando, 
sobre todo, en el aumento de sentidos de lo material por la presencia del sujeto en todas las 
impresiones que el hombre tiene y de la universalidad de éstas ^mfdiñcadas en d conodmiento 
iñentífioo, podmmos ocmduir que tales aumentos tamlñín timen reladón con la presoicáa que los 
objetos natuiales-paisegteticos puedan tener en nosotros a la hora de aumentar lo material en un 
producto artístico. Bs decir, la idea del arte contextualizado o circunstanciado. 
^ M^ael Roías Gómez:'& Arte de ¡a Ubertad y la Libertad del Alte en la Estétkxi de José Martí', trabajo 
inédito, presentado en el Ptemio de Ensayo de bivestigaáón Cultural 2003 del Centro de Invest^aóón 
y Desarrollo de la Cultura Cubana 'Juan Marinello*. Existe lui extracto de este libro « i el articulo con 
el mismo título en la revista Islas, número 45; La Habana, ed. Félix Várela, 2003. La cita de Martí 
pertenece a 'Ensayos de arte y títeratunf, 'Osear WUdé"; La Habana, Instituto Cubano del LKHO, 1972. 
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m. EL PAPEL DE LO NATURAL EN EL ÁMBITO SOCIAL 
En los capitules siguientes investigo el proyecto político de Martí para 
América Latina bajo los presupuestos de la teoría expresivistcu Para este 
propósito he elegido el texto Nuestra América como guía; ya que en esta 
obra el pensador cubano aconseja al gobernante de su pueblo el modelo 
político que a de aplicarse. Además, porque Nuestra América es el producto 
más elaborado y e:^resivista que uno puede encontrar entre sus escritos. 
En él, José Martí utiliza pares de contrarios para desarrollar su 
planteamiento. 
Nada más comenzar, Martí presenta la primera pareja antitética: nos 
habla por un lado de 'lo nativo" frente a 'lo sietemesino'. 
'Lo nativo', como adjetivo, va acompañando a distintos nombres, con 
variantes conceptuales, que sin embargo, designan y desmben una y la 
misma idea. Se habla a veces de rqrtibfíca naüva, de puebío o nadón 
natural, de hombre natural o de aspectos idiosíncráácos que deben ser 
autóctonos. Todas estas realidades, una. república, una natíón, un puebío, 
hombres o lo mestizo como autoctonía, deben modificarse, tras el adjetivo 
colocado, y ser entendidas como relativas al lu^u* donde se han originado 
como entidades sociales. Y en tanto lo han hecho en América, dependen de 
este espacio vivo. Martí nos recuerda que la concordancia de adjetivo y 
nombre, en al caso de las instancias sociales mencionadas, no debe 
dislocarse: 
"eí buen gobernante en América no es eí que sabe cómo se gobierna el 
alemán o el francés, sino el que sabe con qué elementos está hedto su país. 
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y cómo puede ir gitíándolos en junto, para ttegar, por métodos e instituciones 
nacidas del país mismo, a aquel estado apetecible donde cada hombre se 
conoce y ejerce, y disfrutan todos de la abundancia que la naturaleza puso 
para todos en e{ pueblo que fecundan con su trabajo y defienden con sus 
vidas' {NA). 
La lógica que establece este análi^s está sujeta al principio de: 'en 
todos los países losjháos dd alma guardan analogía con la naturalezef^. 
Estos Jrutos dd alma encoban tanto los métodos de ot^nización política, 
la economía y la literatura de un determinado pueblo, y funcionan dentro 
de una relación de análoga con respecto a la naturaleza que frente a si 
tienen. 
Como ya vimos, el fundamento de este proceder parte del supuesto 
s ^ ú n el cual las producciones que los pueblos edifican expresan la 
relación que se da eatre un hombre y un entorno geográfico. Toda 
producción sodal es expresión o plasmadón de la relación analógica que 
se da entre una totalidad cultural y su entorno físico. Por ejemplo "en 
Inglaterra, tierra de nieblas, aparece Browmng; en España, tierra de flores, 
el poeta es Zorrilkt2. 
Leitmotiv sobre el que vuelve Martí una y otra vez: la relación que se 
da entre un hombre y el cerco natural que éste habita es una relación de 
> Nota tomada de la recopilación de textos martinianos *£n tm domingo de mucha biz, cuUura, historia y 
titemtura españolas en la obra de José Martí' (Salamanca, Bd. Universidad de Salamanca, I99S; p.25), 
correspondiente a un articulo que Marti escribió el 26 de noviembre de 1880 en el periódico 
neoyorquino The Sun. 
^ *£>t un domingo de mucha biz, cuítura, historia y títeratura españolas en la obra de José Marti'; Op. cit. 
p.25. 
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analo^a^ y los medios (económicos, artísticos o políticos) que el hombre 
constiTiye a la hora de ponerse en contacto con la sustanda natural 
egresan (y deben expresar) la análoga determinada que entre ellos se dé. 
Aa, si para Martí "cultura", en términos generales, tiene algún significado 
es, sobre todas las cosas, es el de ser a^fresión de una analogíct*. 
Afirma Martí en otro momento que 'las instítuciones no son más que él 
reglamento de los deredios, <pje han de amoldarse al pueblo donde rijan, y 
lo trastorna más que lo sirve cuando no se conforman de primera mano a su 
naturalezif (OOCC 11, 75). Por l a naturaleza de im pueblo' el pensador 
cubano entiende aquellas condiciones objetivas 'antecederúes, naturaleza, 
dima y métodos potíticos distintos' (OOCC II, 107). 
Martí, sin duda, está siguiendo los presupuestos de las teorías del 
medio geográfico. Recordemos que para éstas el gobernador prud^ite es 
aquel que tíene en cuenta el carácter que los factores naturales tienen 
sobre las grites a las que va a gobernar^. Sin embargo, decir esto no es 
3 Por eso no puede ser de otra manera que, por poner un ejemplo, 'Homiums [...] en sus espíritus hay 
sustancias i)oIaámcas*(00<^ vm, 113), 'Venezuela (...] puso en sus hombres lafiterza de los ríos con 
que echa atrás et mar' {OOCC Vm, 291) y ori, durante todo ti volimi«i Vm de sus Obras Completas, 
Marti va describiendo el carácter y las producáones de los pueblos latinoamericanos ccm respecto a la 
manifestaddn de la naturaleza que IiaUtan, aunque, como ya bemos visto, Marti utiliza la misma 
ló^ca para hablar de las nacáones europeas. 
* No es extraño encontrarse, en la lectura de textos martiniano, pasajes y guiños que apuntan a esta 
idea y es que en realidad, estrictamente hablando, es esta idea la que insufla las grandes conoepcáones 
del pensamioato martianano: su antümperialismo en economía, su romantiosmo en poesía, 
nuesUoainef iconismo en p<ditíca. Martí incluso parece atreverse a ir más allá, cuando afirma que 'la 
carne [refiriéndose a los sentidos] como la poesía, tiene su ritmo, su claridad, y su reposo y con la 
admirable lógica de la produodón de la naturaleza en su forma, siempre da el carácter de su tíentí" 
(op.tít, The Sun, p. 28). No es que Marü esté diiñendo que los sentidos de los hombres sean distintos 
dependimdo del It^ar natural en que cada totalidad cultural se desenvuelve; k> que Martí pEoeoe 
sugerir es que cada totalidad cultural explota los sentidos (idénticos en todos los hombres) de distinta 
manera, con lo cual lo cultural o lo social, en última instancia, determinaran cómo sentimos. 
s'Sies verdad que el carácter dtíabna y las pasiones d^oorcceún son muy dfferentessegOn los distiittos 
cUmas, las leyes deberán so-reUitiifas a las dtferauáas de dichas pasiones y de dichos omacteres'. Este 
párrafo, casi calco al anterior de Martí, lo encontramos en la obra ilustrada */>e{ espíritu de ¡as ¡eyesf 
de Montesquieu (libro XIV, capítulo I) en la que tamtñén parece si^erirse la idea de que las fcqíes 
consensuadas por los gobernantes o l^isladores deberían adcptarse cd pueblo para d cual se 
prxmtulgan, de tal modo que las de una ruuáán resultan muy imfmjbamerUe apnviadas para otra, 'si el 
carácter del alma y las pasiones del corazón son muy aferentes según los distintas cumas, las leyes 
deberían ser relativas a la diferenáa de dichas pasiones y de dichos caracteres' (ibidem). Las Iqfes 
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afirmar que el medio natural pueda ejercer una influencia determinante en 
el hombre y en el medio social, condicionando exclusñramente el desarrollo 
histórico de ambas realidades a la manera darwiniana. Creo que esta 
última aserción queda descartada dentro del pensamiento de Martí, al 
igual que su contraria, o sea, la tesis s^;ún la cual lo fundamental, y por 
lo que se supone los hombres dirigen sus acciones sociales, son los ideales, 
realizables o no, porque la acción himiana pertenece a un rdno no 
empírico del que se distancia esencialmente por su condición racional. 
Nada más lejos. Estamos fiíente a una teoria política que no quiere 
diferenciar radicalmente entre un enfoque excluávamente descriptivo ni 
uno exclusivamente normativo. E3 análisis y la política que su América 
requiere y necesita debe saber contar con todo un complejo de factores 
históricos, físicos, pasados y futuros. Pero sobre todo, y por el tono que 
recorre el texto Nuestra América, y en especial la s^^unda parte del párrafo 
analizado, la primada que se da a lo político sobre lo natural, o a lo social 
sobre lo económico, es dará, pero no exdusiva; Martí había dicho: cómo ir 
giríándolos en junto [a esos condidonamientos objetivos] para ¡legar a aqueí 
estado apetedble donde cada hombre ejerce y disfrutan todos de la 
abundancia que la naturaleza puso para todos en el pueblo que fecundan 
con su trabajo {NA). 
deben r^irse bajo el carácter o condióón que cada pueblo posee, y que se perfila, aunque no de 
manera detenninante, por muchos &ctorcs no únicamente so(»>-políticos como son los dimátioos o los 
económicos, que nunca hay que perder de vista. Veamos como Marti expresa está idea y las 
consecuencias practicas que tiene esta concepción para su pensamiento anti-intervencionista que 
siempre profeso y por el que murió: 'Loa norteamericanos posponen a la utilidad el sentimienío. Nosotros 
posponemos al sentimiento la utilidad Y si hay esta áferenda de organización, de mda, de ser, /.../ que 
sólo puede llamarse corazón cubarut ¿cómo queréis que nosotros nos legislemos por las leyes con que 
ellos se legislan? (COCO XXI, 15). La referencia a la gec^ r^afia resulta de máxima importancia para el 
pensador cubano s^uiendo esta corriente de pensamiento, pues de lo contrario el legislador que no lo 
tenga en cuenta, siempre impondrá autoritariamente y/o artificialmente unas leyes. 
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El carácter de gida y de laboriosidad que el hombre posee frente a un 
medio natural que despliega enei^iías y objetos, sin ser éstos única fuente 
de interpretación y uso, revierte sobre el carácter de estas acciones 
humanas, siendo a la vez agentes y pacientes del medio fisíco en que se 
apUcan. El contexto social y el espacio físico-natural que éste ocupa, son 
para Martí una totalidad que debe permanecer unida como tal, en un ju^o 
de interferencias mutuas, que da sentido a ambas instancias con un 
carácter histórico peculiarizado y propio. 
Podemos entonces decir que, el carácter o naturaleza de un pueblo 
debe ser entendido como la identificación que los individuos que lo 
integran construyen por referencia a la región o a la localidad. Y que 
integra lo que ha dado en llamarse "memoria colectiva*. 
Así pues, es inseparable el medio material o naturaleza compartida 
del hombre que la habita y que se aprovecha de sus dones, e inversamente 
tampoco el hombre y sus producciones espirituales y sociales son 
separables de ese medio o naturaleza. Una cosa y la otra, naturaleza y 
hombre, se autodeterminan recíprocamente: la naturaleza como medio 
fiáco identíñca a los hombres que rodean alguna de sus porciones; a su 
vez, el hombre con fuerza de modificación individualiza el contomo 
geográfico que le sirve de marco apropiándoselo. 
Los autores expresivistas desvelan esta relación pecvüiar entre una 
cultura y el entorno natural a través del estudio de las obras artísticas. En 
especial a través de la literatura. Investigando estas obras el pensador 
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expresuñsta descubre la lógica analógica y transporta sus conclusiones al 
mundo de la política y la economía. 
Y Martí no es menos. Para él, el arte en general no es más que 
"naturcú^za creada por el hombre (y) de esta intermesxia no se sale jamás jyj 
el hombre no se haUa completo TÚ se reveía a sí mismo, rú realiza sus fines, 
sino en su íntima reladón con la natural&sa" (OOCC XXI, 25), cree que cada 
estado social 'trae su expresión a la literatura de tal modo que por las 
diversas fases de eüa pudieran contarse la historia de los pullos con más 
verdad que por sus crónicas y sus décadasT (OOCC XIII, 134), y estas fases 
históricas y sus distintos contenidos muestran su especificidad con 
respecto a otros estados sociales en un abanico de respuesta dadas a la 
historia^. 
En otro momento Marti escribió que la poesóa es 'más necesaria a los 
pueblos que la industria misma, pues ésta les propor<^ma el modo de 
subsistir, mientras que aquéUa les da éL deseo y la fiierza de la vidnf, y 
añade: '¿adonde irá un puebio de hombres que hayan perdido el hábito de 
pensar con fe en la sigrt^icaáón y alcance de sus actos?.' (OOCC Xin, 137). 
* ¿No es acaso éste y no otro el ol^to del libro Meditaciones del Quijote de Ort^a y Gasset? La te^s 
que el Glósofo español desarndla en este libro es la de que una obra Uteiaria, es antes de nada, la 
potitñlidad de hacer consciente en un texto literario (o en una obra pictórica o en sistema filosófico) 
una experiencia colectiva. Asi, para Oit^a, la auténtica obra literaria es expresión de una concepción 
colectiva o de un sentimiento ccMnpartido, es decñr, la experiencia que un pueblo tiene frente a 
situaoones adversas o de crisis (como genialmoite supo plasmar Cervantes en su obra prim^. Los 
textos literarios, por tanto, serian d mt^ or sism^rafo, y su estudio y análisis la m^or manera de 
rastrear y averiguar las respuestas que las distintas sociedades han dado a la historia ficnte a las 
circunstandas. No es de extrañar, por tanto, que incluso el sodáUsmo, como teoría práctica, sea para el 
pensador madrileflo un prefecto 'que si fuera siXo su doctrina aparente no podría sostener nuestras 
esperanzas. Por fortuma. tiene otros marumtkües iruigatcMes y es un río fonnado por dos impetuosos 
torrentes: ¡a imaginación y el hambre' {Meditaciones del Qugote, Madrid, Revista de Occidente, Alianza 
BditoriaL 1981; p.l46). Recordemos que la facultad imaginativa era para Kant aquella facultad 
humana que abre el espafáo de comunicación entre las intuiciones sensibles y los conceptos; su 
capacidad de unificar la multiplicidad de l o dado* por los sentidos, le dota de una naturaleza anfibia 
entre la sensibilidad y el entendimiento. ¿Y del hambre? Nada más claro que su función de hacemos 
chocar de bruces con la realidad circundante. La imaginación o la capacidad ideática del hombre, sin 
desasirse de la realidad, tendría como cometido la creación de situaciones que solventarán los 
problemas reales. 
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Como vemos, para el pensador cubano la relación del hombre, como 
ser e^resivo, con la naturaleza no es una relación puramente económica, 
de aprovechamiento para la satisfacción de necesidades corporales, sino 
que más significativamente la relación con la naturaleza posibilita al 
hombre su propia realización personal, como individuo y como ser sociaL 
La mediación que el sujeto realiza entre su conciencia y la sustancia 
material no es propiamente, o exclusivamente, una lucha por la vida". 
Antes bien la mediación o apr<^iación de la sustanáa material por parte 
del sujeto supone una ampliación de este último (en tanto sujeto 
imaginativo, sujeto de sentimientos, sujeto valorativo...) en el mundo 
sensible^. 
Sin embargo, existe una forma de negación de la lógica analógica (o 
aquella lógica que constituye la identidad de un pueblo). Y, precñsamente, 
para Marti los males de América Latina vienen de aquí. Martí desoibe este 
mal como cambio de quUáo (OOCC Vn, 231) por el cual la relación de una 
comunidad con su geografia deja de ser de concordancia. La consecuencia 
de este desquiciamiento es que el individuo no se identifique con el medio 
en que se asienta, crece y se relaciona con otros hombres: 
'' Es por eso que Martí se encuentra entre *«I mattrUMsm», ^ue «• la axagtraetón dm la mtítmrta $f 
«I a^tritítmo (ideaUsino) que es la exaoenuiAn tUl e^Mbu' (OOCC XXVin, 326), en un intermedio 
que no quita ni da la razón a ninguna de estas conoepcíoiKS a la hora de pensar la realidad en su 
totalidad. F u^a él, ambos aspectos son propios de lo humano e infliiyen en el pnxxso histórico en igual 
medida. La industria y el arte 'son naturaleza creada por el haitbre', y sería demasiado reductáonista 
enfotizar a uno en detrimento del otro en la consolidación de lo soóal como ámbito en el que lo 
humano se desarrolla. La ¡dea del proceso cons^uido por el hombre y el medio fisico vioie 
iimiejorablemente recogida en el Prólogo al Poema de Niágara del autor venezolano Juan Antonio Pérez 
Bonalde que Martí escribió en 1882 (rendido en OOCC Vil, 223-238). Allí Martí escribe que de los 
'aloques del hombre y la ruOurcSeza' (OOCC VII, 227) emerge el todo social, por cuanto todas y cada 
una de sus elaboraciones son como las chispas que los roces producen según responda el obfeto y 
sujeto a esa acción Triccionante. 
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'Cree el soberbio que la tierra fiíe hedía para servirle de pedestal [...) 
y acusa de iruxipaz e irremediable a su república nativa, porque no le dan 
sus selvas nuevas modo continuo de ir por el mundo de gamorud^ famoso, 
guiando jacas de Persia y derramando champafUf {NA). 
Los procesos de cambio de quido son producto de políticas 
intervencionistas o e3q>ansívas como lo fue el colonialisino. El hombre de la 
sociedad colonizada puede renunciar a su e^acio genético n^ativamiente. 
E^ decir, no propone formas que modelen el espado fiáco para lograr su 
vida en éL Así, se ve en la necesidad de imitar formas que se superponen al 
medio distinto, desorganizando así la totalidad de sentido analógico. Ahora 
adquiere más significación la crítica de Martí a ese hombre que 'acusa a su 
rqrúbUca nativa, porque no le dan sus selvas nuevas modo continuo tle ir 
por ei mundo del gamonal famoso, guiando jacas de Persia y derramando 
dtampañíf (NA), las tierras selváticas de América Latina requerían 
hombres que reconocieran el conjunto de su organismo más interno, no el 
de desierto^. 
« Bl gamonalismo es el sistema de productárái desarroll^o duiante la colonia y que en muchos 
aspectos peidura hasta la actualidad, de coacaitiasáñn de la tiena bego d poder violento de grandes 
{HopíetaTÍos que centralizan su poder desde la sombia de la hnrienrta y sus capataces, y que hacen, 
respectivammte, las veces de castillos-sefitMvs y recaudadles a la manera de feudos. E t^e esterna de 
explotacárái de la t ima ha retrasado d proceso de modemizaráfwi de América Latina, tanto a nivel 
material como a nivd sodal, ya que los campesinos de las amas rurales, o i su gran mayoría ind^enas, 
no han toildo la poritnlidad de desamdlar una auton<Hiiia matnial o participaci&i política dentro de 
los Bstados bego el poder de los gam<»e8 o señores. Véase sobre el gamonalismo José Carlos 
Mariát^ui: 'Siete enseqfos de wterpretaáün. de la recíSdad pentancP; Urna, Amauta, 19S5; 
especialmente el ca|Mtulo III: *£t problema de la tíentf: IVuiUén Mariát^ui, volumoi 13 de sus CX>ras 
Completas; en particular'£atucha¿u%ena contra el gamonalismo^ dentro del apartado I. 
' No es casual que Martí aluda aquí a sociedades de desierto, históricamente consideradas nómadas; 
en estas soáedades, por lo general, los lazos sedales y pcriítioos están mvy bien omsoUdados y son 
mi^ estrectios y cerrados, lo que les po«trilita su existoicia como tales a pesar de su vagabundeo. U> 
social (la tradkáón, la moral y tí código de l^es, de usos y de práctica de goUemo se transmiten 
Invariablemente de generación en generador^ permanece m^or y más sólidamente estructurado que en 
las sedentarias, lo que resulta primordial para su subdstencia como comunidad al carecer de una 
posesite territorial natural dcmde construir un espado al que acudir y que efectivamente modele sus 
necesidades y sea su más fid religo. Pmo las sociedades latinoamericanas poseen su tierra propia, y 
por eso no necesitan de los patrones de las sociedades nómadas, es decir, de aquellas sodedades que 
no se identifican con su tierra a la que siempre andan buscando y añorando. Es por eso que América 
120 
n.a. El eriotUsmo: una identidad ea^a 
Sabe muy bien Marti que si el momento del Descubrimiento y la 
Colonia significa algo para América Latina es, sobre todas las cosas un 
momento de alteración entre un espaáo fisíco y la conciencia que el 
hombre tiene del mismo. Con la Colonia se superpone \xa espacio fisico, las 
tierras americanas, y una realidad distinta, el hombre europeo, que no ha 
nacido en él o no le pertenece. Lo eiu'opeo entra o se drciuida en otro 
topos, se viene hacer criollo^o, con vina memoria de violencia y asesinato. 
Marti tiene razón. La 'entidad' criolla es una condencía política-
social que no se adapta nunca al medio en el que nace y le hace ser lo que 
es. Las leyes, la forma de gobierno, que el criollo promulgó, jamás libaron 
a adaptarse 'al alma de la tierríf, a los caracteres naturales del país: 
Latina no requiere <le caudillos, que en d decir metafórico de Domingo Raustino Sanniento, srní como 
un Mahoma 'que pudiem a su cmtajo, cambiar la retigUn dominante (Facundo, Madrid, Cátedra, 1997; 
p. 102), - pero tampoco, nos dice Sanniento, necesitan de su contrario, es dedr, el modelo dd gaudut 
argentino que es la antitesis del moddo nómada, ya que identificado proftindamente con su It^ar de 
nacimiento, carece de res p&bUoa, es decir, 'fOteHe él munic^rio, la asociación fntíma, y por ende fSUeie 
la base de todo desarrciOo sodal; no estando reunidos los estancieros, no tiene necesidades púbUoas que 
seOisfaoer' (ilrfdem, p. 71)-. Amérícsi Latina requiere de un patrón proiño, pero sin caer en la nefosta 
bulimia imitativa en que Sanniento cae al tomar como modelo de 'civilización* al modelo europeo. 
AmMca Latina requiere un patr6n proiño sedentario, que enraice sus dmientos sobre sudo ambicano 
como único camino para deshacerse al mismo tiempo del caudillismo, del gaucho argentino y de la 
imitadón compulsiva. 
'O La categoría crioUldad es primoamente una forma ideoi^iica, y así define d Diccionario Temático 
Abreviado ttieroamericano al «ridlo: 'Después de la oonqui^i de América, muchos de los europeos que 
emigraron al nuevo mundo se instalaron en él y tuvieran sus propios herederos. En los primeros aAos de 
colonización, los hffos de espaücHes se consideraban como españoles. Sn embalo, estos h^os de la tierra 
comenzaron a ser discriminados en determinados aspectos fiente a los españoles peninsulares; 
discriminación que se extendió a todos aqudloB que habían naddo en América, asi fiíeran h^os de padre 
y madre ibéricos. El concepto acuñadofite entonces para dferendailos el de criaOos. Con él curso de los 
años, el criollismo JUe asumido por los naturales de Amiérioa, como un status que los ligaba más a 
América que a España. Entonces, el criollismo sustentó un sentimiento de ofirmaci^ regkmai que se 
vinculo a la defimsa de lo que ahora se consideraba la patria americaruL En esto irtfluyó la Sustradón 
que recarla Europa afínales del siglo XVttL Persone^ ligados a lasfianHias españolas con intereses 
econónúoos en América estuvieron comprometidos en tos aferentes movimientos pr»4ndepetuientistas y 
durante la independetKia de América. Pero esto ru> significó que la guerra hubiera sido vma simple 
cortfrontadón entre crioBos y españoles peninsulares. El sentimiento de sanción del criollismo como forma 
ideológica se expresa en múít^jles alegatos elevados por las autoridades españolas como por 
fundortarios criollos que vieron en la actitud de los eurtq>e<a de origen español, un riesgo que pedia 
coruHudr a la coi^ixmtación física entre los miembros de una misma sociedad Múltiples e^iierzos se 
hicieron para interOar asimitar a los criollos, dándoles tai tratamiento igualitario frente a las políticas de 
la corona española. Pero atU, en donde se expresaba el poder local, el criollismo generaba enconos, 
ambiciones, disputas personales y actitudes intolerantes que tiflcmrfan unidos a otros trtúU^iles 
fenómerws, en los escritos y en la guerra que se desataría después de 18J0' (A.A.V.V.: Dicckmario 
Temático Abreviado B>eroamericemo; Sevilla, R.C editores, 1989; pp. 1436-1437). 
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'Con eí cdma de la tierra había que goberruxr, y no contra ella ni sin 
ella, -entró a padecer América, y padece, de la fatiga de acomodadón entre 
los eiementos discordantes y hostiles que heredó de un colonizador 
despótico y avieso, y de las ideas y formar importadas que han venido 
retardando, por su falta de realidad local, el gobierno lógico' (NA). Martí 
llama a esto 'M continente descoyuntado'' (NA). 
El continente descoyuntado porque 'con d. alma de la tierra había que 
gobernar, y no contra eüa ni sin ella', y esto es lo que el criollo nunca 
comprendió. 
La ideología del criollo, que fundamentó y fue motor de las luchas de 
Independencia en América Latina, está basada en un hecho natural que la 
hace indiscutible frente a las razones de los españoles peninsulares para 
fundamentar su poder colonial: los criollos nacen en tierras nuevas, las 
am^canas; este hecho de nacimiento abre una zanja legal entre las dos 
clases de españolesi^. El Derecho de Gentes, norma l^almente establecida 
y reconocida por todas las naciones civilizadas del entonces, determina la 
prioridad que tíenm los naturales de cualquier país de gobernar y 
desempeñar los caigos públicos de éstos. Es al criollo, el natural de las 
Indias, entonces al que le toca desempeñar esta tarea, y no al europeo, 
como ha venido sucediendo. 
•> Los distintos ai^umentos que se ai^i^eron para legitimidad la independencia, o cuanto menos la 
autonomía de las i^iiones del continente Iberoamericano ftcnte a las fuerzas españolas, hacen siempre 
referencia al factor gei^ ^ráfico, a la distancia geográfica que existe entre ambos pueblos. Tanto los 
documentos prc-independentistas como los de los geniales teóricos Pray Servando de Mier, Antonio de 
Ahumada o, especialmente, los de Melchor de Talamantes (en Documentos Hispióos Mexicanos; 
México, tomo Vm, recopilador Genaro García, 1920; pp. 77-103), asi como las posteriores 
Declaraciones de Independencia de las naciones americanas, observan a la naturaleza como fuente de 
detecho y autodeterminsuñón política. 
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El criollo se aferra a un hecho natural para establecer un derecho 
jiuidico, su derecho frente al monopolio de los peninsulares: que los 
naturales de la Indias, los nacidos en ellas, gocen de los beneficios de su 
patria. El e^añol nacido en América dg'a de ser tal para establecer otra 
instancia: la criottidad, una nueva categoria social que quiere ser 
reconocida diferente por el hecho de nacer drciuidado por un determinado 
ámbito natural, las tierras de América. Sólo por su diferencia natural, de 
nacimiento, puede con toda Intimidad hacer uso de su soberanía como 
clase y sus intereses ser conformes al interés de su tierra de nacimiento. El 
criollo sabe que el lugar', la tierra" de nacimiento, o a fin de cuentas, la 
naturaleza como entorno, le singulariza, le legítima como clase y le da 
pleno poder en el plano social frente a instancias ajenas. Quiere dejar de 
ser español, más aún, quiere distanciarse de ello, y esto sólo es po^ble 
porque ha nacido y pertenece a otras tierras. Sólo a través de este "hecho" 
geográfico adquiere legalidad sus intereses de clase. 
Sin embargo, el criollo importa, continuando la ideología colonial, los 
sistemas de producción material y cultural de la tradición europea, es 
decir, importa las relaciones que los hombres europeos tienen con su 
entorno europeo, a las tierras de América, implantando relaciones en 
coordenadas geográficas absolutamente distintas. Es decir, el criollo 
recurrió demagógicamente al espacio natural. 
El criollo minimiza el valor de la localidad, pues se siente superior por 
la sangre supuestamente "civilizada" que por sus venas corre herencia de 
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la coloniai2, Martí reconoce aá, que "eí problema de la ind^jendenda no 
era un cambio deformas, sino él cambio de espíritu' (JVA). 
Cuando Martí recomienda al criollo la tnjétta a la naturaleza, no lo 
hace de manera demag^ca. Tampoco pretende el pensador cubano con 
esta afirmación promover la vuelta a un pasado perdido, románticamente 
aheleado, de "buen salvaje", donde el hombre se encuentra unido, sin 
intomediaríos, a la naturaleza. Martí nos recuerda que el hecho de la 
Conquista es un hecho irremediable del que él misono como oiollo es 
productois. Por eso apuesta por la creación, por una política y una 
^ Induso se cuestiona la ranáonalidad de los indios; pao sólo es una artímaúa inventada por los 
vencedores para apoderarse de las riquezas naturales y humanas de los ind^enas. Juan Glnés de 
Sepúlveda, ideólogo de la clase colonialista y elegido por el cardenal de Sevilla para defender los 
derechos de los oonquistadcMes y encomenderos contra k>s argumentos filosóficos de BarttAomü de las 
Casas, apoya toda su tesis de i^ti inaci^ de las prácúcas de dominación de los pueblos 
conquistadores sobre los conquistados bcgo la idea aristotélica de que el espacio político debe s^uir el 
moddo natural s^ún él cual la esclavitud se basa exi un faedio natural "es&S doro que, por natunúeza, 
unos hombres son Ubres y otros esclavos, y que a estos les conviene la esdavituá, y es Justa' 
(Aristóteles, Pomea 1255a, Ul»o I, ceqdtulo V; Madrid, Alianza BdibMial, 2001). La constatación 
emiñrica de que los hombres se diferendan por sus distintas capacidades intdectuales y fl»icas 
simplemente se expresa en k> político en el hecho de que se ocupen diferentes po^cáones en la 
sociedad. Bl reconocámiento de que los hombres difieren por sus capac^ades y sus posibilidades de 
adaptación a la i^ sus tentáculos o í la t^idaicia a conaderar la "naturaleza del esclavo* como inferior 
en cierto modo a la humana. Sepúlveda duda del grado de humanidad de los ind^enas, a los que 
clasifica en un genero indeterminado entre el hombre y el animal no racional: hwnúncuJos, toa 
denomina. Esta fósis tiene c<Misecuaicáas prácticts al entender que por su minoría de edad humana 
deben ser gobernados por verdaderos homl»es, los europeos. Además el que se argtmiente que los 
indios carezcan de razto es lo mismo que admitir que carecen de alma, oixi lo que la conquista es en 
realidad una guerra santa, que da pleno derecho al cristianismo a realizar la salvación eterna de los 
impíos en nombre de Dios. Para más informatáón ver sobre todo la obra del cardenal español 
'Demoautes aUer o sobre tas justas caiisat de la guerra contra los indiosf, de 1544 (Madrid, Ed. 
Nacicmal, 1975), cuya publicación ftie prohibida por la Corte espafiola. O el estudio que el pensador 
mexicano Luis \ñllon> realiza en su libro "¿os grandes momentos del indigenismo en México'; México, 
Col^lio de México, 1950. 
u g] modelo político martiniano no es indigenista. Es mestizo. Porque Marti intentó distanciarse de 
&]ada ideológica en la que el criollo se engolfa irremediablemente: por un lado, rememora y constriQre 
un pasado mítico en que lo indigaia arrasado por el descubridor es querido como auténtico pasado, 
teiUdo de una pureza, fri^9lidad arm&iica con la naturaleza, belleza y nobleza moral y humana que 
nunca podrá ser restaUecida y de la que ellos serán verdaderos oMitinuadores y herederos. Pero, al 
mismo tiempo se desprecia al indígena viviente porque, d^enerado en la cárcunstancia histórica carece 
de una mayoría de edad para gobernarse, con lo que requiere alguien que sea consciente de este hecho. 
El criollo se autoproclama tutor por su sabiduría adelantada (el histórico Hidalgo es un ejempio, pero 
ni Bolívar se libra de esta paranoica ideólogo paternalista, y como ellos, muchos). La contradicción es 
espectacular: hay un 'debo- ser* no sustentado en ningún "ser*, como no sea la rcmemoradón hueca e 
interesada (trente a la razón de los españoles) de un pasado que por lo demás nunca existió, tal y como 
ellos lo desean y al que no pertenecen ni por asomo histórico. Se inventa una especie de *ser* y se pasa 
a un Meber ser* siempie demasiado interesado. Veremos en Marti, que pretendiendo esquivar esta 
forma ideológicamente camuflada de la que muchos no están libres, haMa de creación ooiyunta. 
Creación y novedad, proyecto y proyección que modifique la realidad para que toda actuación sea a 
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educación que hagan plenamente efectivo el bloque de relación mutua 
entre lo natural-humano. Pero no por asimilaron pasiva e interesada, sino 
con una práctica política que siente las bases para la construcción poiátíva 
de tal relación; y que en América Latina supone la aventura más 
arriesgada, porque a su espacio han ido a parar realidades tan distintas 
como lo aMcano o lo europeo. La política será para Martí el único puente 
que reaUce el paso necesario de uno a otro, de la naturaleza al hombre, 
para la convivencia: 
'La ciencia, en las cosas de los pueblos, no es ^ ahitar el cañón de la 
pluma de digestos extraños, y remedios de otras sociedades y países, sino 
estudiar, a pedio de hombre, los elementos ásperos o Usos dd país, y 
acomodar al fin humano del bienestar en él decoro, los dementos pecuüares 
de la patria, por métodos que convengan a su estado, y puedan fimgir sin 
choque dentro deéLLo demás es yerba seca ypedarúería' (OOCCIII, 117). 
La consecución del fin humano en América pasa por el mestizaje. Y la 
premisa ineludible para la consecución feliz del mestizaje es la de trabajar 
la tierra americana para crearla mestiza, lo que repercutirá, a su vez, en el 
humano que la tiabaja, mestizándolo. Marti habla a los criollos, les 
aconseja la única soluoón posible para lua continente descoyuntado: 
'¡Estos hijos de nuestra América, que han de saixMxrse con sus indios!' 
partir de esa realidad modificada y en la que '^er* y 'Ueber' interactúen progresivamente para lidiar 
mutuamente a una relación de análoga. 
''• Nótese la amarga reprimenda que Marti lanza al crioUo: '¡Estos h^os de ccapmtero, <pie se 
avergüenzan de que su padre sea carjñnterol ¿Estos nacidos en América, que se avergüenzan, por<pie 
llevan debmtal indio, de la madre que los crió, y reniegan, ¡bribonesl, de la madre errferma, y la dejan 
sola en el letiu> de las enfermedadesl Pues, ¿cpdhi es el hombre? ¿El que se queda con la madre a 
curarle la ettfermedad, o el que la pone a traixgar donde no la vean, y vive de su sustento en las tierras 
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Sólo asá y apuntando a esta misma idea, Martí nos dice que lo crioUo-
exótico debe ser vencido por lo mestízo-autóctoru) {NA), porque el espacio 
natural y el espacio social son instandas que se retro-alimentan. La ínter-
relación entre la acción y el trabajo hiunano que se amolda a la 
peculiaridad de la naturaleza actuará en esta naturaleza modificándola, al 
mismo tiempo que se modifica el hombre que la trabaja, la siente o la 
quiere como es. Y esto deshace cualquier so^>echa de demagogia y por 
ende logra la consecución feliz -orgánica y espontánea- del mestizaje. 
n.b. DesnaturaUzados: los sietemesinos 
El proceso de colonización que Ekspaña estableció en tierras de 
América suplantó toda una civilización a un nuevo habitat, transplantando 
al nuevo ámbito estructuras socioeconómicas y políticas, patrones 
culturales y religiosos, así como pautas de comportami«ato a un nuevo 
suelo, diezmando la Vegetacáón" autóctona^^. De alguna manera, ^guiendo 
la terminol<^a martíniana, podríamos decir que con la colonia se des-
ancdogiza. 
Pero si observamos atentamente el caso de América Latina, la Colonia 
no sólo significó mudar o transplantar la estructura profunda de una 
podridas, con el guscmo de corbata, maldiciendo del seno que lo carg/b, paseando el letrero de traidor en 
la espalda de la tnfwwy de pcpelí* ¡Estos h^os de nuestra América, que han de salvarse con sus indios, y 
va de menos a más; estos desertores que piden fiísSL en los ejercitas de la América del Norte, que ahoga 
en sangre a sus indios, y vade menos a másf ¡Estos d^icados, que son hombres y no quieres hacer el 
trabtyo de hombres! Pues él Washington que les tuzo esta tierra, ¿sejue a vivir con los ingleses, en los 
años en que los veía venir contra su tierra propia? ¡Estos 'increíbles' del honor, que lo arrastran por el 
suelo extranjero, como los irureibles de la Revrítudün Francesa, danzando y relamiéndose, arrastraban 
las erres!'{NA).' 
"Los habitantes de las tierras colonizadas fueron diezmados, no s^o por su extinción violenta, sino 
que se practicó, como técnica colonialista, inmigraciones forzadas de las comunidades indígenas más 
conflictivas a otras r e i n e s del continente, para conseguir amansar su rebeldía, pues con Ja des-
ubicación espacial que estas comunidades siifrían perdían sentido sus luchas. A esta prácüca se la 
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civilización a otras tierras sin adaptación previa u original (volvuitaria, 
descubridores y colonizadores europeos, o forzosamente, comvmidades 
afiicanas enteras que fueron descorridas a vin entorno nuevo^^), súio que 
se sustrajo el suelo natural de algunas comunidades indigenas (y 
consecu^itemente a las afiicanas también). A unos se les da de más, a 
otros de menos, por defecto o por ^ceso, las consecuencias de la Colonia 
son en ambos casos interf<n«ncías que rompen la estructura de referencia 
que toda forma sodal constituye a partir de la relación con el medio fisico. 
Esta falta de coincidencia, de no integración del espacio geográfico en 
la identidad de un pueblo, como fiíe el caso de la legislación criolla, es de 
diagnóstico sietemesino. Como habíamos vista, para Martí la solución 
hubiera estado en que lo natural fuera tomado como fin en sí mismo, para 
su conservación y transformación, y no como mero medio para 
simplemente teorizar una Intimidad política que el criollo quiso para ^ 
No era. sufióoite ser diferente, sino que América Latina requeria, hacerse 
diferente. 
denominó desnatunáizar. Los casos más femosos de estas prácticas se realizaron en el Tucumán 
argentino. 
ifi Comunidades enteras de pu l los afirk:anos fiíeion desjdazados e importados como esclavos a 
territorios de América para ccMnercializaries como fuerza de tiabcyo en raimen de plantaciones, 
aunque no exclusivamoite. En 1562 b^^iatora y Holanda inician y oixanizan el comercio de mano de 
obra esclava {ntxxdoite (tel continoite aMcano, descuUerto durante los s^os XV y XVl por los 
portugueses, que permitirá asegurar la mano de obora necesaria para la explotaron de las riquezas 
naturales existentes en los taiitorios de la reoén colonizada América, y para lo que muciios s^nifica el 
nacimiento de la época cf^talista eur(q>ea o i cuanto iadUta la acimiulación necesaria de cajutal para 
saltar a la nue«i etapa {«oductiva. Este gran exilio obligado y brutal de aiiles y miles de personas 
arrebatadas violentamente de su «itomo para SCT exfdotados supone no sólo una diáspora 
sencillamente ingente ^no que conlleva d «cilio no s^o fisico sino el de una cultura, el de un sistema 
de valores, de una reli^ón, un proceder y entender la realidad, una visión del mundo, en fin, que 
nunca caerá en el olvido a pesar de la separadón con el or^en de la misma. Entre 1492 y 1870 el total 
de inmigraciones tonadas o desnaturrfizaciones alcanza la escalofiiante cifra de 9.391.100 de 
individuos, realizada por las naciones europeas de España, Portí^^ Gran Bretaña, Francia, Holanda y 
Dinamarca. Para ver más infbrmacito sobre este apasionante, y aún algo desconocido hecho histórico, 
y el cruce de caminos entre las cultura amerindia y la africana, libros como 'África en Venezuela, 
Piezas de buUa^ (recotñladón e interpretación documental y l^ bUográfica de Jesús Garáa; Venezuela, 
ed. Cuadernos Lagoren, 1990). O el más rédente 'La i^esia y la esdavitud de los negros' de José-
Andrés GaUego y Jesús M". García Afloveros (Navarra, ed. Bunsa, Universidad de Navarra, 2002). 
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Era necesario un proceso de "naturalización", había que naturalizar, 
construir la anal<^a perdida, pero no sobre viejos patrones, ya dados o 
pasados, imitándolos, sino sobre nuevos, creados desde una realidad que 
efectivamente existe y que es distinta; y como tal requiere modelos nuevos 
de los recibidos con anterioridad. 
Había que deshacerse de las distancias culturales (ind^enas, 
africanas y europeas) a través de la creación de un suelo propio que las 
aproximara. A^, el hombre indígena, el hombre a&icano y el hombre 
europeo isd trabajan y ei^resan una idéntica naturaleza -la naturaleza de 
América que todos comparten- en el proceso de interacción naturaleza-
hombre produciría hombres idénticos, es dedr, un hombre americano no 
diferente del indígena, del afidcano o del europeo, ano su suma, es decir, 
el hombre mestizo-cajtóctono. 
Pero no fue aá, no se "naturalizó", no se reconstruyó la analogía 
perdida, sino que se continuó practicando la desnaturalización. Y es a esta 
práctica y los sujetos que la realizan a los que Martí denomina 
sietemesinos. 
Así, frente a l o nativo" tenemos *lo sietemesino'. Si to tuitivo, como 
habíamos dicho, era la formación de una estructura sodal conforme o en 
armonía con el lugar o con el espacio de origen, a lo sietemesino o 'a los 
sietemesinos sólo les falta el valor. Los que no tienen fe en su tierra, son 
hombres de ^ete meses. No les alcanza el árbol difica, el brazo canijo, d 
brazo de uñas pintadas y pulsera, el brazo de Madrid o de París, y dicen 
que no se puede alcanzar el árboF (NA). 
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Si atendemos al referente real del término metafórico, lo sietemesino 
es aquello a lo que, por haber nacido antes de tiempo, le falta la formación 
adecuada y necesaria para desarrollar efectivamente las cualidades que le 
doten de capacidades para relacionarse con el medio. El iáetemesino no 
está maduro, aún, y por no estallo, le es necesaria una formación que 
todavía no tiene. Le falta formadión. El sietemesino es antinatural en tanto 
no se rige por las leyes imperiales de lo natural, que le exigen nueve meses 
antes de relacionarse con el miuido exterior. Evade la imperiosidad de esas 
normas al transgredir sus ritmos y, en tanto lo hace, queda a la deriva de 
lo inviable, convirtiéndose en algo amorfo e híbrido, no autónomo o 
dependiente. 
Aá pasa con pueblos enteros, que son como los sietemesinos y 
arrastran sus problemas. El problema de una mala formación por un 
nadmiento antes de tí^npo, antes de haber madurado lo sufici^ite, es el 
mayor probl^na de las naciones latinoamericanas, y asá lo ve Marti: 
'Nuestras TepúbScas dolorosos de América, levantadas entre las 
masas mudas de indios, al nado de peiea del libro con d cirial, sobre los 
brazos sangrientos de un centeruar de apóstoles. De factores tan 
descompuestos, jamás, en menos tiempo histórico, se han creado naciones' 
{NA). 
Para las naciones o pueblos sietemesinos nacidos antes de tiempoi^, y 
por cierto, de una manera artificial, empujados o obligados a hacerlo, 
inmaduros como comunidad, el principal problema es que no tienen una 
" El sietemesino está inmaduro para relacionarse con d entorno natural que dicta nueve meses para ia 
fonnaáón completa y satisfactoria de un ser humano, simétricamente, siguiendo la metáfora 
martiniana para la formación de un pueblo el -entorno natural' es el contexto histórico que desarrolla 
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estructura compartida, fermentada y madura que les dé precisos contornos 
frente a otras. En América Latina se fueron amontonando elementos sin 
que niuica se lograra cimentar una base común de convivencia. Se 
superpusieron formas de ver el mundo en un espacio común, formando 
grumos que tf^onan salidas hacía estados deseables de vida común. Martí 
llama a esto la 'América coagulada', que precisa '¡Echar, bullendo y 
rebotando, por las venas la sangre natural del país!' (JVA)i«. 
La elección de este adjetivo metafórico, lo sietemesino, permite a José 
Martí enjuiciar a esos pueblos que han perdido o les falta su identidad, 
porque: o les fue robada o no les dejaron hacerse una propia. Por eso caen 
bajo la tentación imitativa intentando rellenar los huecos existentes. Esto 
añadido, además, al hecho de que los pocos factores propios que puedan 
poseer y que les individualizan son desdeñados o despreciados por los 
mismos individuos que componen la comunidad; causa de un sentimiento 
de inferioridad hada la pr<^ia que les incita a copiar egenas que creen 
superiores. 
Y así pasa con comunidades a las que se les corta su propia y natural 
formación y crecimiento, que fracasan como tales. Que se les impide su 
desarrollo armónico y espontáneo que en ellas se inscribe desde que dieran 
en nacer como entidades sociales. Su Historia, que las identifica e 
un b a g ^ o herencia para relacionarse con el medio externo como curso evolutivo de su píxxsso social, 
y que fija la h^Iidad, el recorrido, las &ses, por las que transita ese mismo proceso. 
" Leopoldo Zea ha expresado esta misma idea a través del término hegeliano AttfhAang: para Zea Id 
cultura europea es una cultura mestiza, pero al contrario de la latinoamericana, la cultura europea es 
una 'cultura asutOwa de las expresiones culturales de los múltiples pullos y razas que empujándose, 
las uruis a las otras, se acrisotaron a lo Uago de las diversas rejones que formaron Burt^ia. 
AcristOamiento que permitió el surgimiento de culturas sbaesis, como la greco-romana, a su vez asumida 
pm- ía cristiana hasta culminar en ta cultura eun^/ea u ooadentaT. Mestizaje autoebarcatívo que H e ^ 
resumirá en la palabra Ai^heinmg. En camMo, el mestizaje de la América Latina es el de una -cultura 
surgida de la unión, pero no asimOatUL Cultura de expresiones encontradas y que, por serlo, lejos de 
mestizarse de a^mOarse, se han yuxtapuesto. Yuxtaposición de lo sivuestamerae superior stOrre lo que 
se amsidera inferior* (Leopoldo Zea en 'Meas en Tomo de Latinoamérica'; México, UAM. 1986; pp.281-
291). 
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individualiza como pueblos, es anti-natural, descontinua, sietemesina, no 
formada, híbrida o amor& Y por eso, en tanto pueblos, son " una visión, 
con cí pedio de atleta, las manos de petimetre, y la frente de niño. Éramos 
una máscara, con los calzones de Inglaterra, el chaleco parisiense, el 
chaquetón de Norte-América y la montera de España' {NA). 
Más adelante Martí continua describiendo el metabolismo mal 
formado y esperpéntico del sietemesino: 
'Con los pies en el rosario, la (xibeza blanca, y el cuerpo pintó de indio 
y criollo vinimos denodados, al mundo de las naciones' {NA). 
En resumen, con la colonia se injertó una estructura hiunana (lo 
europeo y lo aMcano) en otro lugar que no era el suyo, descabalando así el 
elemento esencial de toda identidad nacional, y a n crear tampoco otra 
nueva que coincidiera con lo nuevo del lugar y que sustituyera la perdida. 
Nunca plenamente adaptados, importando manera, en América Latina el 
injerto no ha dejado de ser un amontonamiento mal anudado, una maraña 
a la que no le crece ningún brote, producto del nudo que no se resuelve en 
unión. Sin embargo, pese a carecer de una estructura como comunidad, se 
creaix>n Naciones, Estados, sobre la aglomeración de formas. Por eso 
asegura Martí: 
'Eramos una máscara. El indio, mudo, nos daba xmettas alrededor, y 
se iba al monte a bautizar a sus hijos. El negro, oteado, cantaba en la noche 
la música de su corazón, solo y desconocido, entre las oías y las fieras. Eí 
campesino, d. creador, se revolvía, dego de indignadón, contra la dudad 
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desdeñosa, contra su criatura. Éramos charreteras y togas, en países que 
vertían al mundo con la alpargata a los pies y la vincha en la cabeza. 
El genio hubiera estado en hermanar, con la caridad del corazón y con 
el atrevimiento de ios fundadores, la vincha y la toga, -en desestancar al 
indio,- en ir haciendo lado al negro sifidente'(NA). 
El criollo, tras las luchas de Independencia, tuvo en sus manos 
desmadejar el entuocto, pero continuó la desnaturalización colonial y es 
que 'la incapacidad no está en el país naciente, que pide formas que se le 
acomoden y grandeza útíl, sino en los que quieren regir pueblos originales, 
de composición singular y violenta, con leyes heredada^ (^ l^* La hazaña 
hubiera estado en vñ-selas con la realidad complicada que delante se tenia, 
pero 'como gobernar con los sentimientos exaltados y unánimes es más 
hacedero que dirigir, de^més de la pelea, los pensamientos diversos, 
arrogcmtes, exóticos o ambiciosos; como los poderes arrollados en la 
arremetida épica zapaban, con la cautela felina de la e^tede y él peso de lo 
real, ei edyido que había izado, en las comarcas buretas y singulares de 
nuestra América mestiztf {NA), se falló. 
Se soslayó la dificultad, se imitaron formas no mestizas y se 
aplicaron, sin crear operativamente esta América mestiza, que requería ser 
efectiva y estructuralmente mestiza, y no por imposición paiáva de esta 
realidad social. 
Los escritos de Martí sugieren que ha de ser una creación guiada 
desde la reastencia al amorfiano sietemesino al proyecto unísono; una 
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creación que vaya desde la defensa de luia memoria histórica a partir del 
sufrimiento colonial que permita el derecho de luto a los vencedores por 
sus víctimas y el derecho de recriminar las pérdidas de los vencidos, a la 
construcción común de un futuro que precisa de todas las voces que 
hagan sólo una comunicación, con la convicción de que la verdad no radica 
vmilateralmente en la razón de unos u otros, sino en la suma de las partes 
implicadas. Desde aquí y por la liberación que significa perdonar y pedir 
perdón, crear; porque sin este bautismo redentor de culpas y faltas, de 
miedos y remordimientos, los intentos por superar la disfunción del 
sietemesino nunca prosperan: 
"Los que, cd amparo de una traición aiminal, cercenaron, con el sable 
tinto en la sangre de sus venas, la tierra del hermano vencido, del hermano 
castigado más allá de sus culpas, sí no quierefnj que l^s] llamen el pueblo 
ladrón, devuélvale sus tierras al hermarto [...] Es la hora del reencuentro, y 
de la mordía urúda, y hemos de andar en cuadro apretc^U), como la plata en 
las raices de los Andes' (J\M)". 
Este pasado sufrido luie al continente Iberoamericano, pero también 
su requerimiento de injeririo y crear un horiúzonte de acción. Por pasado y 
por futuro, la liberación de culpas, si qvtíere ser constructiva y exitosa 
>' La devDiiKáón de tierras que Marti aqui preconiza, aliide sin duda a uno de los asuntos pendientes, 
si no el más primitivo, de los problemas intestinos que el pueblo latinoamericano debe llevar a buen 
puerta: la Reforma /giraría, por tantos emulada, pero todavía no resuelta. La admiración de Marti tiadla 
la f^ura de Juárez, por ser uno de los primeros en aiMcciar la ftmdamentalidad de esta cuestión, le 
hace dirigir varios escritos al 'indio que echó un imperio cd mar, y supo desellar Uipabreza con honor, y 
reoonquistó y aseguró la independencia de su tíerrcF. (OOCC VIH, 371-372). Este problema indisoluble 
tiene su repercusión o es uno más dentro de la lista de los tres asuntos inconclusos, junto <»n el 
problema de autogoWemo e independencia y el de la protección aduanera, que constituyen el bloque de 
una reutíhuíáón pendiente o sosteniáa aún no plenamente resuelta por los pueblos de América Latina. 
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deberá seguir un movimiento en espiral centrífuga: desde el interior de los 
Estados Nación a la totalidad del Continente, y: 
'Los pueblos que no se conocen, han de darse prisa para conocerse, 
como quienes van a pelear juntos. Los que enseñan los puños, o el de casa 
chica, que le tiene envidia al de casa mejor, han de encajar, de modo que 
sean [como] las dos manos' {NA). 
Bs^o el principio de acción martíniano 'conocer para apUcaf^ {NA\, 
las políticas del continente deberán ser vmisonas si no quieren caer en 
garras indeseables que no les permitan incubar su camino formativo. 
^ o esa razan experimental, como en a^ún momento el propio Martí la denominó (OOCC XIX, 193), 
pues es aquella inteligotcáa que no debe poder de vista la realidad de una manera crítica o razón 
práctica como Raúl Fomet-Betancourt la describe, pues la filosofia que mueve a Marti es la de una 
'praxis JUos^ioa <pie se defe ^liarpcr elprinc^jio de que ta radoncüdad filosófica vit/a es la <pie nace de 
facor^mntación crítica amia realidad y se constituye así, sobre la base de íaobservacián y la reflexión, 
en razón práctíccP (Raúl Pomet-Betancourt: Aproximaciones a José Martí; Aachen, Revista Concordia, 
tomo 24, 1988; p. 108). 
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IV. CREACIÓN Y POLfnCA. LOS IDEALES HORHAÜVOS DE ACCIÓN: 
IfESTIZAJE 
El diagnóstico ya está hecho, Martí ha descubierto el problema 
latínoamericano: su tragedia es la del sietemesino. Pero, una vez que se 
ha dado con la causa de la enfermedad, atajarla con un tratamiento para 
su cura y pronta recuperación será tan dificíl como lo ha sido el 
descubrirlo. ¿Cómo evitar o solventar la atrofia sietemesina de un pueblo? 
Este es el interrogante constante sobre el que vuelve una y otra vez, no 
sólo Martí, mno en general, todo pensador latinoamericano. O, ¿acaso no 
es una atrofia? 
Alfonso Reyes dijo alguna vez, intentando dilucidar una supuesta 
inteligencia o modo de actuar peculiar y original de América Latina fi-ente 
a los hechos, que suigída de su historia por la cual "llegada tarde al 
banquete de la dvüizadón europea, América vive saltando etapas, 
apresurando el paso y corriendo de una forma en otra, sin haber dado 
tiempo a que madure del todo la forma precedente. A veces, d salto es 
osado y la nueva forma Hene el aire de tai alimento retirado del Juego antes 
de alcanzar su plena cocdón. La tradidón ha pesado menos, y esto eíqptíca 
la audada. Pero falta todaiÁa saber si eí ritmo europeo es e£ único "tempo" 
histórico posible, y nadie ha demostrado todavía que una cierta aceleradón 
del proceso sea contra natura"^. 
' Alfonso Rcvcs: 'Notas stOtre la inteligencia americana en Ensayos sobre ¡a inteligencia americana: 
anttdogíade'textosjaos^^icosr; Madrid, Tecnos. 2002; (pp.79-86). 
135 
Marti pensó que acelerar era contra natura, pero no porque el ritmo 
histórico siguiera im patrón dictado por la civilización europea, sino más 
bien porque la falta de etapas acarrearía huecos insalvables que había 
que rellenar, desgarrones que habría, tarde o temprano, que zurcir. De lo 
contrario la int^ig&ida latinoamericana no seria supuestamente ori^ned, 
seria imitativa. Imitativa porque las construcciones en el aire, por mucho 
que Reyes diga, no existen; siempre ha de haber pisos intermedios bien 
asentados, previos, que guien y sustenten los posteriores, y si no los hay, 
habrá que buscar sus referencias en otras culturas, que ^ lo hayan 
hecho. Y esto es lo que Reyes no desea, ni Martí. 
El pensador cubano, salvando la distancia de los años, parece 
contestar a los que como Reyes piensa y recrimina su craso error de esta 
forma: "(...] no ven que las iáeas, como los árboles, han de venir de larga 
raíz, y de sueio afln, para queprendan y prosperen, y que al recién nacido 
no se da la sazón de la madurez porque se le aidguen al rostro Mando los 
bigotes y patillas de la edad mayor. Monstruos se crean así, y no puados: 
hay que vivir de sí y sudar la calentura^ (OOCC XXVin, 293). 
Cualquier expresan no sólidamente consolidada o delimitada dentro 
de la erfera material, en tanto refiere a la relación de una determinada 
comunidad con su entorno natural, tomará connotaciones de falsedad, de 
puia arbitrariedad o, en el peor de los casos, de autoritarismo, ya que se 
niega la legalidad y el despli^ue propio de su proceso social2. Por eso. 
^ 'Hace falta en poUtíoa la observación, de las leyes naturales. Fatígase pronto <ptíen anda deprisa. Si 
se marcha a saltos, fattalafaena que viene después del salto, lafuerzaenélempieada. Bntagímnasia 
naáonta, como en la individual, no se Bega a abxir pesos mayores, sino después de haber alzado 
^ttaueOmente por largo tiempo pesos menores. No esfiíerza galvánica ocasional, ficticia lo que los 
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Martí apostó por la construcción de esas et£^£^ perdidas, saltadas o 
descorridas, y^ostó por rellenar los huecos, y cocer ladrillos, pero no con 
la mirada puesta atrás, arqueológica, o periférica, imitando. Martí apostó 
por una mirada futura, querida e imaginada, que no fiíera de castillos en 
el aire. Por eso había que empezar por la construcción de un suelo firme 
donde asentar el edificio político y cultural de América Latina, 3^ que 
comenzar por la techmnbre sólo proporciona cobijo pas te ro y 
momentáneo: 
"Al remedio único constante y no a los remedios pasajeros. A la 
cuttoríidctd del suelo en que s e nace, y no a la agonía del destierro, ni a 
la tristeza de la limosna escasa, y a veces imposible. A la patria de una 
vez. ¡A la patria tíbret (OOCC V, 93; la ne r i t a es nuestra). 
No hay que acelerar, como asegura Reyes, hay que construir. Es tina 
acción de creación porque surge de un hecho volitivo que tendrá que 
actualizarse o posítívizarse; y es construcción porque mientras para otras 
sociedades las distintas etapas por las que pasan y evolucionan surgen 
por proceso histórico, en Latinoamérica roto su proceso, hay que produdr 
y crear las fases perdidas de este proceso-
La primera etapa que requiere ser construida antes que nada y 
porque se carece de ella, y como ya hemos repetido hasta la saciedad, es 
la construcción natural o la construcción de estados naturales, llamados 
así por la referencia al entorno que siempre realizan, pero no porque la 
naturaleza sea la que dirija o dicte tal constructo. Como había dicho para 
pueblos necesitan para prosperar seguramente; sino fuerza muscular, bien ejerdtada, bien repartida, 
pmrmanaUe, interna ^^pieC (OOCC XIV, 145; el subrayado es mío). 
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Martí todos lo producios del cdma de los pueblos deben guardar analogía 
con la naturaleza, y América no puede ser menos, y como las relajones 
de anal<^a con la naturaleza han sido rotas requieren ser re-construidas. 
La referencia a la naturaleza es la mejor y más sólida base para la 
construcción de estados nación mestizos que América Latina necesita. 
E^to añadido, además, a la participación en una misma historia, logrará 
dejar atrás lo que hasta la fecha ha ^do una informe masa humana, un 
conjuro de ne<dos, que ha ^gnificado el mestizaje en América Latina. 
Aquel mestizaje aún no constíente, no asimilado tendrá un fin no muy 
lejano bajo la condición de una naturaleza compartida y las relaciones de 
análoga que a ella se proyecten. La correspondencia activa del sujeto y la 
naturaleza alumbra la nueva categorra hiunana: lo mestizo que se crea a 
sí mismo al imprimir su fuerza a un mismo suelo, el suelo americano. De 
esta forma la fundamentación del nuevo carácter nacional no se realizará 
a través de valores receptiva o pasivam^ite engullidos vía. símbolos, 
himnos o cualquier clase de mitólogo nacional, o construida por 
oposición (a manera de chivo e^iatorío de culpas), sino que será una 
identidad construida activamente, con sudor y con las manos hundidas en 
la masa {NA), liberándose de las expiadones a través de la obra. 
Quizá sea un poco arriesgada la comparación que ahora pretendo, 
pero, por su fuerza y poder estético, me he visto en la "necesidad" de 
realizarla. El caso es que la construcción martiniana de estado natural 
para su América, tiene rasgos de amilitud con un pasaje bíblico que 
Hegel, en sus Escritos de juventud, inteipretó y aprovechó para la 
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construcción posterior de su propio sistema. Con esto no pretendo que el 
pensamiento de Martí se asimile o se identifique con el del alemán^^lo 
utilizaremos una de sus genialidades para explicar mejor la complejidad 
en la que nos encontramos. l^:as las disculpas, se observa que a los 
mestizos les falta, no tibien o no poseen, un suelo o territorio natural que 
les refleje en tanto tales. Tienen una naturaleza recreada por lo indígena 
pasado o por lo eiuopeo que llegó con sus formas de producción 
impuestas, pero no la tienen en tanto mestizos. Por esto la analogía se 
hace inevitable, la colonia fue como el diluvio bíblico al que Noé 
sobrevivió: "la impresión tjue causó el dSuvio de los tiempos de Noé sobre e¿ 
árúmo de los hombres debió de ser la de un profundo desgarramiento y su 
efecto no pudo ser otro que él descreimienk} más espantoso frente a la 
naturaleza [...] Noé reconstruyó ei mundo desgarrado. Hizo de su ideal -
cdgo pensado- algo existente y luego opuso al mismo tiempo todo el resto, 
también como algo pensado [...] Impuso a los hombres la ley, el 
mandamiento de restringirse, de tal manera que no se mataran 
mutuamente. Aquei que quebrantara tal restricción caería bajo el poder de 
esta ley y se convertiría en algo sin vida. Este ideal (convertido en algo 
existente) recompensó al hombre |ya que] fiíe eí protagoniza de naciones 
bellas y convirtió su ^joca en madre de una naturaleza naaáa de nuevo, 
que conservó su vigor juvenit^. 
Habimos uso de la metáfora hegeliana: para el caso de América 
Latina el diluvio fue lo que significó para este continente el 
Descubrimiento y la Colonia, que anegó sus terrenos, su naturaleza. 
3 G.W.F. Hegel: "Escritos dejuventucr; Fondo de Cultura Económica, México 1978, pp.219-237 
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negándosele a ésta su función de corre^ondencía analógica con el 
humano que la habitaba. "El ideoT o el "algo pensado", que todavía no ha 
fraguado del todo, lo mestizo, que se aplicará al objeto para crear o causar 
una materia, una naturaleza mestiza, naturaleza "naada de nuevo", en la 
que se asentarán estados, naciones que a través de la l^sladón y la 
practica política aflorarán firmes dentro d^ ámbito internacional^ 
Esta es sin duda la aportación más importante y personal de Martí: 
es necesario crear una "naturaleza nuewf después del diluvio colonial, 
que no se reduzca »mplemente a secar los terrenos, sino más bien, como 
ya hemos dicho, a darles una nueva forma .^ La egresión 'dar forma' a la 
naturaleza debe comprenderse como que ha de ser vista y comprendida 
como nueva a partir de lo mestizo, con sus "gafas conceptuales" fijadas 
por la experiencia y las necesidades reales. Lo mestizo deberá guiar estas 
acciones sobre la masa que se le ofrece, así como sobre la realidad 
intersubjetíva adyacente al proyecto naci<maL Esta es la gtadualidad 
* La diferenda esencial catre el diluvio cristiano y el tomano es que en aquél el bombre tuvo la 
posibilidad de crear una naturaleza nueva y a partir de ésta una l^jslaciñi entre los bombres que 
repletara su coo^tíóa, pero que al miaño tiempo modificara esta condición bada su dignificación y 
benefidio. Sin embargo los latinos Deucali&i y Rrra plantaron bombres en el suelo ya seco, pero no 
creaion un suelo nuevo, una naturaleza nueva; esto último es lo que babria hedió hasta entonces la 
I ^ s l a d ^ t^rfcamoite criolla heredada de la Colonia: 'fdantar* hcmilnes ca un sudo «n modificario 
previamente. Sobre esta ló^ca tqncamoite romana, Ovidio, en su Ueteanafosis, ocmstn^e su 
CDsmol^ica: después dd diluvio 'el munáo había vwdto asersectP, y d oráculo ordena a Pirra y a su 
esposo que arrojen i^edras al sudo seco *y en poco tiempo, por voluntad de tos dioses, bis rocas 
enviadas por las manos del hombre tuvieron aspecto de hondee, y la mujer temó aspecto de nuevo 
gracias al Umzamienío de ¡a mt^. Por tíJo somos un Uru^ duro y que soporta toa fatígas y demuestra 
de qué origen hemos nadátt (Ovidio: 'Hetamoifosisf; libro I, 313-415; Madrid, Cátedra, 1997). Por 
opo^ddn a la idea latina, para H^d la esenda dd hombre y su gran éxito se debe a que su 
condidón más Men es la de domdlar la materialidad pera supoar esas fiítigas, y su condición es más 
trien la dá artffice que la de la pasividad de la roca. La ductilidad o capaddad de ser modelada la 
naturaleza humana por sí misma, oigarza con la misma omdidón del mundo material, de la que d 
iKMUbre es a&o una parte. No es casual que Martí también oomiHendiera al bomiMe como una espede 
Hinátnira, y ccHidenó a todo aqud que todavía no hutriera comfMendido que 'la naturaleza humana ha 
de cambiar de cómo es, y con sacar él oro fuera, no hace sino quedarse sin oro dlgtmo dentro |...| d 
primer trabólo del hombre es reconquistarse' (OOCC Vü, 223-231). 
s La Colonia antes y ahora d criollo había "imantado" cosas sin ser propias o afines al nuevo sudo, lo 
que se requiere ahora es comulgar con este suelo, trabajarle tal y como él es y modificarlo con este 
t i a b ^ dd nuevo habitante de América, hasta que tome la forma que d hombre que lo que hace 
desee para su supervivencia y bienestar. Ya vimos, a través de la metáfora dd árbol, que las ideas, los 
patrones como 'los árboles de un dima no crecen en otro, sóio niqufiioos. desooioridos, deformes y 
enfermo^ (OOCC VIH, 276). La cuestión no está en importar y transplantar los árboles que crecen en 
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gradual, v a l ^ la redundancia, del movimiento a defender: el 
acercamiento real y práctico del hombre a la naturaleza poiábilitara la 
posterior identificación de los hombres que la trabajan con la misma. Y 
como naturaleza suramericana sólo hay una, en algún momento del 
proceso de intercambio entre la naturaleza y el hombre, el hombre 
latinoamericano vendrá a ser uno (dejará de haber criollos, por un lado, 
indios, por otro, y afiicanos por otro). Un americano mestizo que, a la vez, 
actuará y e:q>resará la naturaleza mestizamoite. Por eso, hay que acabar 
de una vez pata siempre con la psícologúi del segundón propia de la 
mentalidad criolla, "que al gozo de cavar por sí ndsmo en lo nuevo prefiere 
Uevar a cuestas lo que cavó otro; o prurito rural del hijastro que en la brava 
honra solariega suspá-a avinagrado por su fantástica progenie de galanes 
y damas palatinas, y en su inútil corazón niega a su padre" (OOCC VII, 
389). 
Como había dicho Martí, "numstruc^ se crean así, y no pueblo^ 
(OOCC XVm, 293)6. 
otras latitudes, antes bien, modificar estos árboles para que se adapten al nuevo clima, a la nueva 
tierra trabajada, que sujan de nuevo, como nueva dase. 
* Este problema nunca lo tuvieron los europeos que colonizaron el norte de América, porque 
deshaciéadose de todos o la gran mayoría de los autóctonos, familias de Gran Bretaiia se apreciaron 
de pequeños terrenos que hiñeron surcos mediante su trab^o y que modificaron conforme a sus 
necesidades adaptándolas al nuevo terreno. Esto positdlitó que estas gentes pudieran "maquinar" o 
intervenir directamente con el suelo de la re^n , ahora posrido, que concibieron como suyo propio y 
al que se unieron a través de su t i a b ^ , lo que produjo una modificación mutua. EA gobierno 
británico extendió el derecho de propiedad intercediendo entre las dos estructuras, un hombre y una 
materia, para que se produjo» una mediaáón sin intermediarios entre ambas realidades, 
consecuencia de una reconciliacirái camfdeta y nueva, que operó invcduntariamente en el stirgimiento 
de una nueva realidad social y política, de una auténtica y madura independencia. Bs de "agradecer", 
que España no extinguiera todo la población natural de las Indias, pero confundió el método -
producto de su modelo de joarquia social-, pues no rqpartió la tinra al modo i t ^ s para sus 
colonos. Los peninsulares españoles robaban las riquezas americanas que ellos no extraían, y sin asir 
o "hur^i' en esa materia, no la experimentaron, lo que les distanció radicalmente de ella, con la que 
nunca llegaron técnicamente a identificarse, pues nunca la hicieron si^a. La actividad práctica 
directamente aplicada hubiera modificado su condición de exotismo, pero ni los colonizadores 
españoles ni los herederos criollos, continuadores de este proceder, hirieron nada para remediar esta 
situación. Así para Martí la revolución independenUsta de Norteamérica tiene otro aspecto, donde 
para él, 'luicienm tos deredtos modernos de las amárcos pequeñas y autócUma^, pues "con mujeres y 
con hüos se flan al mar, y sobre Ut mesa de mbte del oamarin fimdan su comunidad. Cargem 
mosquetes, para defender tas siembras; el trigo que comen, lo aran; suelo puritano, intalercmte e 
integérrimó, que odia el bip, porque por él prevarican los hombres; viene el cuáquero, de calzas y 
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Nótese que la dinámica que tomen las construcciones a realizar, son 
las del movimiento del círculo no-vicioso: legislar y educar mestizos para 
crear materia mestiza, para que ésta, a su vez, modifique a im humano 
que tiene que llegar a ser verdaderamente mestizo. Sólo a^ se supera la 
atrofia sietemesina -a fin de cuentas la forma que tx>me lo económico será 
condición de lo social-político y no al revés, que es lo que Martí pretende, 
y porque sabe que el "diluvio" sufiido en América fue lo político que 
revolucionó la naturaleza y lo económico que ella generó, y en este caso 
las teorías materialistas de la historia no se sustentan-. 
El que sea una construcción y una toma de conciencia naturalmente 
mestiza, y no artificial o exótica, dependerá del grado en que los agentes a 
construir, arquitectos y albañiles al mismo tiempo, tomen en cuenta su 
ubicación geográfica como referente a su trabsg'o creativo: 
"Injértese en nuestras repúblicas él mundo; pero el Ironco ha de ser 
de nuesitras repúMicas. Y calle el pedante venado; que no hay patria en 
que pueda tener el hombre más orguUo que en nuestras dolorosos 
repúblicas latmoamericanasT (NA). 
Otupa, y oonU^ártKOes que derriba, levanta la escuela; viene tí católioo, perse^tldo por su fe, y funda 
xm Estado donde tu> se puede perse^dr por su fe a nadie 1..] traen arados, senáUaa, telares, arpas, 
salmos, Vbros [...] En la casa hechaporsus manos vivían, señores y ñervos de sí propios; y de la fatiga 
de bregar con la naturaleza se ocmsolaba el cdono valeroso al ver venir, de delarOal y cofia, a la 
anciana del hogar.{...\ De fUera no vertía la casta inmunda. La auUiridad era de todos, y la daban a 
quien se la querían dar {...] Del arado nada la América del Ifmte, y la BspaAa, del perro de presa. Una 
guerra fanática sacó de la poesía de sus paiados aéreos al moro debilitado en su riqueza, y la 
sddadesoa sobrarúe [...\ Henos venían los barcos de caballeros de media loriga, de segundones 
desheredados, de alférez rebeldes, de licetuáados y dérigos hambrones. Ttaen culebrinas, rodelas, 
picas, qugotes, capataces, espaldares, yOmos y perros. Ponen la espada a los cuatro vientos, declaran 
la tierra del rey, y entran a saco en los teñólos de oro \...] Lo que come el encomertdero, el iiuHo lo 
trabaja; como fiares que se quedan sin aroma, caen muertos los indios; con los Duffios que mueren se 
ciegan las minas. De los recortes de las casullas se hace rico el sacristán. De paseo van los señares; a 
quemas en el brasero d estandarte del rey; y al pie del estribo aeva el amo dos indios de pq/e^ (OOCX: 
VI, 133 y ss.). 
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Maiti llega a estas conclusiones porque parte de la noción 
expresixñsta de patria-cutturab toda identidad se construye en tomo a un 
eje o estructura más básica, y que es la que se da entre un hombre y el 
medio que le rodea y le enfrenta; a partir de aquí se producen un proceso 
de enriquecimiento mutuo de espirales concéntricas cada vez más 
alejadas del centro de origen. Por lo tanto si se quiere construir luia 
identidad o un carácter nacional, el primer paso tiene que pasar 
inevitablemente por las referencias a la naturaleza que encuadra esa 
identidad. 
En el exquisito texto Maestros Ambulantes (OOCC VIII, 288-292), 
Martí muestra de nuevo su compromiso con los presupuestos de la teoría 
expreswistcu En él, Martí recomienda la clase de maestro que América 
Latina requiere. Y su recomendación gravita sobre un claro pivote "es 
necesario mantener a los hombres en él conocimiento de la tierra [...] ¡os 
hombres necesitan conocer la composición, feojndidad, transformaciones y 
aplicaciones de los elementos materiales de cuyo laboreo les viene la 
saludable arrogancia del que trabaja directamente la naturaleza''. 
Pero no es ya lo más fundamental este aspecto saludable, pues 
existe xma correspondencia con el que trabaja la tierra "que por la 
maravillosa compensación de la naturaleza aquel que se da, onece'. 
Se refiere Martí a un 'crecámiento conciencial", porque el contacto 
directo con la naturaleza "revela a los hombres su propia naturaleza", y 
llegan a "saber de sí'. Por eso el niño de América no debe ir a aulas del 
extranjero a estudiar, pues lo que necesita "es recibir de cerca y de lleno 
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los efluvios y la amable correspondencia de la tierra" americana, "en cuyo 
trato" han de vivir para saberse americano. 
Y esta correspondencia de la tierra y el hombre, este mutuo darse, 
producirá para Marti, no sólo las g^oiancías económico-materiales que 
América Latina necesita para salir de su retraso, si no lo que es aún más 
importante, ese contacto directo con la naturaleza americana ptxKlucirá la 
identidad o esencia, como él mismo la llama, hispanoamericana (revelará 
a los latinoammcanos su naturaleza latinoamericana). Y cuando esto 
ultimo se produzca, la naturaleza humana en. su coiy'unto "crece' pues 
"alumbra nuevas esencia^''. 
En economía se requiere el trabajo directo con la naturaleza, en 
política, como habíamos visto, los modelos deben ser conformes al "clima" 
o elementos naturales del lugar, y en literatura, como paradigma de 
expresión, "no hay letras, que son expresión, hasta que no hay esencia 
que expresar en eüas. Ni habrá literatura hispanoamerUxma hasta que no 
haya HispanoamérictC (OOCC XXI, 164). 
Por eso, termina el texto Maestros Ambulantes, "en campos como en 
ciudades urge sustituir al conocimiento indirecto y estéril de tos libros, en 
conocimiento directo y fecundo de la ruíturcüezcí', porque este conodmiento 
y trato con la naturaleza hace que el hombre se conozca a sí mismo y el 
hombre americano necesita conocerse y producirse a sí mismo como 
americano. 
' Esta idea tiene mucho en común con la idea de Humboldt de que la diversidad natural explota la 
riqueza humana o cullurai Cuando se pretende imponer un determinado sistema politico-cconómico 
sobre una civilización k» que se hace es monocultivisir el terreno, lo que en última instancia es un 
empobrecioúento del terreno y de la humanidad. Por eso alguna vez el antropólogo Lévi-SUauss dijo 
que ía hunumidad se instala en la monocuUura; se dispene a producir avOizacmnes en masa, como 
cultiva remolachas, esto es, basado en la produodónib! monocultivos. 
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IV.a. Construcctón de Estados naturates: Estados Nadan 
fecundos. 
La modernidad siempre formviló las más distintas teorías de un 
pretendido estado de naturaleza como supuesto metodológico previo al 
contrato social, al que los socialistas (utópicos) deseaban retomar por la 
fi-ugalidad y espontaneidad que parece representar el hecho de estar 
inmediatamente unidos, sdn lucha, a la naturaleza. 
La referencia de analogía que Martí pide respecto al entorno natural 
y el hombre que la habita, no se trata de este modo teórico de vuelta al 
feliz e igualitario estado de naturaleza. Es más bien la percq>ción clara de 
que toda identidad, antes que nada, es ubicación, posicionamiento. Las 
distintas totalidades culturales construyan su identidad, como conjuntos, 
por la posición que ocupan, que va del entorno geográfico que acomodan 
y comentan, a la relación espacial con las otras totalidades culturales del 
mundo. Si no fuera a » , si una totalidad política y social no se identificara 
por su contexto geográfico, estaría perdida, desorientada, des-ubicada a 
todos los niveles de su existencia social. 
Y para el cubano, la a n a l o ^ del medio geográfico debe realizarse en 
todos los ámbitos de la sociedad (tanto en el ámbito productivo-material 
como en el de cultura): 
"¡a universidad europea ha de ceder a la universidad americana. La 
historia de América, de tos Incas acá ha de enseñarse al dedillo, aunque no 
se enseñe ía de los arcontes de Greda. Nuestra Grecia es preferiré a la 
Greda que no es nuestra. Nos es más necesaria [...] El pensamiento 
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empieza a ser de América. Los jóvenes de América se ponen la camisa al 
codo, hunden las manos en la masa, y la levantan con la levadura de su 
sudor. Entienden que se imita demasiado, y que la salvación está en crear. 
Crear es la palabra de paso de esta generación. El vino de plátano; y si 
sale agrio, ¡es nuestro vino! Se entiende que las formas de gobierno de un 
país han de acomodarse a sus elementos naturales; que las ideas 
absolutas, para no caer por yerro de forma, han de ponerse en formas 
rdativasT (NA). 
La salvadón está en crear, crear desde la nueva instancia: lo 
mestizo, que no deje a nadie fuera. La cuestión es crear desde aquí, pues 
sí de alguna manera la naturaleza originó al criollo (o al patizambo, o al 
cholo, o al mulato...), que como aconseja Martí se debe hacer mestizo, 
inversamente la naturaleza se viene a hacer mestiza, pues la naturaleza 
no es separable del hombre o la conciencia que éste tenga de la misma. El 
mestizo debe produdr la naturaleza mestizamente, creada de nuevo 
desde manos mestizas. 
Martí, pues, habla de crear, de actuar o de la fuerza práctica y real 
del ser humano para dar forma a la sustancia material que le rodea, así 
como la ductilidad que ambas categorías, lo natural y lo humano, poseen 
para redprocamente modificarse. Había dicho 'los jóvenes de América 
hunden las manos en la mascC americana, para crear americanos^. 
^ Martí no es un relativista ingenuo. Para el cubano no hay una naturaleza en sí o en absoluta, sólo 
hay fonnas ilativas que la interpretany producen. Pero hay un sustrato último, o i á o más esencial 
de la materia que permanece aún en un espacio irreconocáUe por la sabiduría y por la práctica 
humana, y aunque el cMKepto de materia queda enriquecido ea. el curso histórico, siempre hay un 
fondo índecitrie, opaco para acción y consciencia humana. Bn este sentido tampoco hay un concepto 
de lo Himiano sino que éste siempre es geográficamente ideado, representado, histórico o conforme 
de un proceso, que debe ser entendido en plural. Pero la humanidad, como la naturaleza, tiene una 
146 
Por lo tanto, si el hombre como fuerza y formador es de una 
identidad mestiza creará sus producciones materiales y espirituales de 
manem mestiza. Martí había dicho, "El vino de plátano; y si sede agrio, ¡es 
nuestro vino", o "^pensamiento empieza a ser de América", refiriéndose a 
las dos formas de producción humana, aa como el resultado de ambas, lo 
histórico: "La historia de América, de los Incas acá ha de entinarse al 
dedUkr (NA). 
Martí resume a^ la idea que he estado desarrollando de la necesaria 
formación de mía naturaleza o de una materia mestiza: 
"En pie, con los o^)s alegres de los tmbcyadores, se saludan, de un 
pueblo a otro, los hombres nuevos americanos. Surgen los estadistas 
naturales del estudio dir&:io de la naturaleza. Leen para aplicar, pero no 
para copiar. Los economistas, estudian la difiaÁtíad en sus orígenes. Los 
oradores, empiezan a ser sobrios. Los dramatwyos, traen tos caracteres 
nativos a la escena. Las academias, éisctcten temas tñables. La poesía se 
corta la melena zorriUesca, y cudga del árbol glorioso él chaleco colorado. 
idéntica esencia. Pfsr eso en estricto soitklo no hay nuevas realidades que se crean, ya sean producto 
de la mano del hombre o de las leyes naturales, sino que sólo hay modificacite e interpretación 
suce^va de la materia -ahora Uen, Marti nunca deja daro ^ es desde la materia modificada de donde 
s u i ^ una nueva interpretación de la misma o si es la interfnetadón humana de esa niateria la que 
dirige la modificaron. Tal vez Marti no quiso diario claro porque no se trataba de influencia lineal-. 
Lo que no es ot^eto de dudas es que esta modificación y bomeneútica de la materia natural es 
relativa a la forma y/o la ftierza que en ella se imprima. Así, la peioepcirái de la naturaleza implica ya 
siempre el aspecto mediador, sentimental o latáonal del hombre, que socialmente produce una 
concepción de belleza artética o de conocimiento cientifioo desde co<Mtlenadas de la naturaleza ya 
conocida o apropiada. La ctmcepción martiniana de verdad comprende a la verdad oomo 
representa<^n consensuada: 'la posesión de la verdad no es más que la buiui entre revelaciones 
impuestas de tos hombres. Unos sucumben y stm merasvooes. Otros triui^an, y añaden nueva voz a la 
de la naturtdeztf (OOCC XD, 23).La rekuáón del hombre con la naturaleza no puede fijarse de forma 
abstracta y de una vez para siempre; la verdad no es mera correspondencia con la realidad, ni 
tampoco m«a propiedad del objeto independientemente de la contíenda, ya que el conocimiento de 
todo objeto nunca se deshace de un momento de constitución de la realidad que no limita a la 
conciencia a ser men> espejo. Las cosas percibidas de alguna manera serán cosas cmotteas, 
cognoscibles o, a fin de cuentas, interpretadas desde un contexto histórico. 
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La prosa, (xntelíeante y cernida, va cargada de ideas. Los gobernadores, 
en las repúblicas de indio, apreruien iruUo" (NA). 
IV.b. üdeales normatívos: conditíón de posOrtUdad de la 
construcción potiOca. 
En América Latina la solución está en: "Conocer los demerüos 
verdaderos del país, derivar de ellos la forma de gobierno, y gobernar con 
ellos. Gobernante, en imjmeblo nuevo, quiere dedr creador^ (NA). 
Y es que Martí, no reduce la identidad de vina comunidad 
exclusivamente al compartimiento de las producciones materiales o 
espirituales, valorativas o estimativas, relativas a la región y que se van 
heredando por generación entre sus miemibros, por lo que puede ser 
llamado tra.dición, sino y además al compartimiento que existe en toda 
comunidad de un proyecto futuro que se desea y se realiza en común, y 
que es tantamente sentido por todos o por la gran mayoría de sus 
participantes, para sí y para las generaciones futuras. Pod^nc» decir que 
la identidad de las comunidades sociales está llamada a ser una tensión 
suficiente y necesaria entre la conservación y el cambio, entre la 
estructura y la evoludón, entre la herenda y la construcción novedosa. 
Sin luio de estos dos elementos, la comunidad como cuerpo orgánico 
estará llamada al fracaso. Que el primero de ellos falte no supone una 
traba insuperable, pero a es fatídico para una sociedad el que sólo exista 
éste primero y no el segundo, o ninguno de los dos. 
Marti habla de creadón y novedad^ porque en América Latina se 
fracturó la estructura de tKidición, pero, una vez, efectivamente rota lo 
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que hay que hacer es, sin lamentaciones y sin nostalgias ingenuas que 
busquen en las ruinas pedazos que guien y d«i forma al puzzle social, 
reconstruir esta estructura mirando al porvenir. Pero, ¿cómo? 
La tradición no es ni el único ni el ingrediente impresdndible para el 
funcionamiento de una sociedad, sino la posesión de un proyecto de 
porvenir. El proyecto es un designio de ejecutar una obra según vui plan 
ideado. Por tanto, es vai proyecto que parte no de la realidad o de lo 
"dado", sino de la visión de vm. horizonte futuro. "Futuro" que si bien, 
instablemente, pasa por la realidad y lo "dado", su principal fuente es la 
novedad y la creación. 
Mestizaje es para Marti la meta del proyecto, la cual dirige cualquier 
obra en la arena intersubjetíva. Todas las fuerzas dd pttís han de trabajar 
para la consecución real del mestizaje. El mestizaje como proyecto es la 
idea reguladora que debe primar en las sociedades de Hispanoam^ca; 
que permitirá el paso a momentos más elevados de mestizaje. Un fin 
quizá irrealizable en tórminos absolutos, pero operativo en tanto todas las 
fuerzas del país están dirigidas a su realizaron. 
Como ya habíamos visto, ^ una obra adquiere carácter teleológico 
toma los rasgos y la dinámica propia de un organismo, que es el propósito 
de Martí en tanto pensador e3q>resivista. 
Para «itender mejor la idea de teios en luia comunidad hvunana (o 
"sentimiento subjetivo" de Huizínga), recurramos, por un momento, a la 
noción de V<^ntad general de Rousseau (que no se reduce a la mera 
siuaa empírica y total de todos los civiles) y que Kant retomará 
postulando la categoria cosa en sL Kant llama a la Votuníad general de 
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Rousseau cosa en si porque como identidad de intenciones personales de 
los civiles compenetradas, que libremente tiendan hacia un fin común, no 
existe por los condicionamientos no sólo morales que el hombre, en tanto 
ser natural, posee. La Voluntad general es, entonces, inalcanzable, y por 
lo tanto cosa en sí, en estados políticos donde el derecho aún permanece 
en movimiento prt^e^vo, esto es, en continuo devenir o haciéndose. La 
cosa en sí debe ser entendida como existencia superior de donde emetige 
la idea r^[uladora que anima desde dentro del sistema social y legislativo, 
según la historia y la esencia de ésta, que es la cultura, al todo social de 
xina comunidad^. 
La cosa en sí, para el caso que nos ocupa, debe ser entendida, 
entonces, como la realización de una sociedad perfecta, es decir, como la 
convivencia satisfactoria, provechosa, justa y no impuesta, es decir, 
voluntariamente querida, entre los miembros que la componen y que en 
el caso de América Latina, s^ún Martí, es tanto como decir, mestizaje (ya 
hecho consciente y asimilado, y desde ahora operativo). 
Este proyecto u horizonte nouménico {ya. que no es algo "dado" ni 
existe en el mundo fenoménico) guardián de los caminos y elecdones 
tomadas, no es un horizonte pasivo, ano un principio activo de 
organizadón de todos y cada uno de los movimientos realizados por el 
gobierno del país (o del continente). La educación, las instituciones, las 
leyes poativas, la producción material o cualquiera de los ámbitos y 
acciones intersubjetivos, tendrán como cometido la realización del fin 
^Immanuel Kant: 'Introducción a la Teoría del Derecho'; Madrid, Centro de Estudios Constitucionales, 
1978.Para el concepto de det«cho en Kant ver Hannah Arendt: 'Conferencias sobre laJOosofia po&ica 
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propuesto. Un ideal, tal vez nunca objetivamente alcanzáble, pero sin que 
esta condición de irrealidad sirva para su desdén, ya que su cometido 
radica en ser espolón o acicate. También es guía de cualquiera de los 
movimientos de la sociedad en su conjunto a la que modelar bajo su 
supervisión y que alaigue su sombra en proyectos políticos pensados a 
largo plazo, problona encallado de las naciones latinas de América: 
"La nadón que quiera ser asentada a toda prisa sobre nuevas bases, 
se satisfará con la política de vaivén y tumo a que necesita acudir la 
monarquía para salvarse, o pretenderá ponerse en condiciones de regirse 
abierta, generosa, constante y progresivamente'^^. 
La construcción o realización de ese ideal operativo al no ser parte 
de la herencia pasada, desagradable por sus tintes macabros y de 
exterminio, tomará la forma, no de algo "dado", sino de algo adquirido. 
Pero de forma progresiva, esto es, de forma oiigánica o ^guiendo el 
modelo oiigánico. 
En opinión de Martí la mejor forma de conseguir el mestízsye es a 
través de la forma política-legi^ativa de una República democrática 
(elección tomada más bien por el miedo a las monarquías ya pasadas, 
pero sin radical menosprecio de otros modelos políticos poables para 
otras historias, otros caracteres que a á lo convengan). 
de KcrnT; Barodona, Paidós, 2003. 
"^  Fragmento tiHiiado del diacurso que Marti pronunció en la velada artístioo-llteraria de la Sociedad 
Litoaria Hispanoamericana, el 19 de diciembre de 1889 (el subrayado es mío). 
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Posiblemente Martí tomó de Simón Bolívar, a quien consideró su 
maestro, la idea de voluntad general Éste ultimo expUca 
inmejorablemente la necesidad de esta voluntad común en América 
Latina: 
"¿No sería muy d^toL aptícar a España el código de libertad política, 
dvü y religiosa de Inglaterra? Pues aún es más d^iál adaptar en 
Venezu^a las leyes dd Norte de América. ¿No dice el E^riritu de las leyes 
que éstas deben ser propias para él pueblo que se hacen? ¿que es una 
gran casualidad que las de una nación puedan convertir a otra? ¿que las 
leyes deben ser relativas a lo fisico dd país, al dima, a la calidad del 
terreno, a su situación, a su extensión, al genero de vida de los pueblos? 
[...] Tengamos presente que nuestro pueblo no es d, europeo, ni el 
americano del norte, que más bien es un compuesto de África y de América, 
que una emanación de la Europa; puesto que hasta la España deja de ser 
Europa por su sangre cancana. Es imposible asignar con prcjpiedad a qué 
familia humana pertenecemos. La mayor parte del indígeno se ha 
arríqudlado, el ewxq>eo se ha mezdado con ei americano y con ei africano y 
éste se ha mezdado con eí indio y con el europeo. Nacidos todos del seno 
de una misma madre, [...] esta desemejarvsa trae un reato de la mayor 
transcendendct. Pero aunque tenga, en cierto sentido, relevancia la 
multiplicidad de formas y caracteres, ante d hecho escrupulosamente 
político queda inducida a su mínima egresión, ya que más allá de que 
"ía naturaleza hace a los hombres desiguales, en genio, temperamento, 
fiierzas y caracteres. Las leyes corrigen esta diferenda porque colocan al 
individuo en la sociedad para que la educadón, la industria, las artes, los 
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servicios, las virtudes, le den una igualdad ficdcia, propiamente llamada 
potítíca y social [...] Por este solo paso se ha arrancado de raíz la cruel 
discordia"^^. 
La idea de voturOad generríí no es, por tanto, ori^nal en Martí. 
Bolívar, Sarmiento o Alberdi, como criollos, utilizaron a la naturaleza 
para legitimar la identidad nacional de los latinoamericanos. Sin 
embaí^, a diferencia de Martí, estos tres últimos pesadores conñindieion 
el método. Aquéllos comprendieron que el problema de Latinoamérica 
radicaba en la ausencia de una sociedad civil (ya que, por un lado, estaba 
lo criollo que no se identificaba con la otra parte del continente o lo 
indígena que no se idmtifícaba con lo criollo, o lo aMcano que no lo hacía 
respecto de ninguno de los otros dos), pero confundieron el procedimiento 
para lograrla. Pues, asimiieron que el garante que produjera la sociedad 
dvfl en Amóica Latina fuera un E s^tado centralizado. 
Martí, parti^ido de los presupuestos de la toaría expresivista, evita 
el obstáculo mayor para la consolidación de la soáedad civil: ésta no 
puede lograrse "desde arriba", es decir, imponiéndose. Esto es, no debe 
hac^'se desde coordenadas mecánicas, ahora bien, tomando como 
modelo la dinámica orgánica. El carácter oi^ gánico de una obra, en el caso 
que nos ocupa la construcción de la saciedad civil para Ammca Latina, 
intenta solventar el problema más acuciante de las sociedades de 
Hispanoamérica: la desigualdad y la injustícia. Martí concluye, al 
establecer la equivalencia entre belleza y justicia, que si una sociedad 
i» Simón Boitvan 'Discurso pronunciado ante el congreso de Angostura el 15 de febrero de IBiSf en 
Escritos poéticos; México, Bd. Porrúa, 1986; pp. 98-111. 
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civil en tanto constructo hvimano es impuesto y/o mecánico no es 
estéticamente bello, esto es, es injusto y por ende, artificial {no tiene la 
capacidad de auto-re-genararse y auto-re-produdrse). 
I^ira Martí el único camino que existe para superar el aspecto 
sietemesino de Hispanoamérica está en sentar la base o la tierra de 
cultivo adecuada para la formación de una sociedad civil que surja 
espontáneamente, es dedr, naturalmente. E^to sólo es posible gradas a 
la identificación que los civiles realicen re^>ecto a su espacio natural 
común y su modo de vérselas con 3 , o sea, teniendo en cuenta lo nativo y 
la tradición de los distintos grupos que comparte la naturaleza 
latinoamericana. Las prácticas mediadoras de las distintas tradiciones, 
respecto del entorno natural que habitan, al estar dirigidas hada el 
mismo objeto y hada un fin idéntico, la naturaleza de América y su 
aprovechamiento, U ^ ^ a n a un punto en que se intercambiarían en una 
sola, luia sola práctica poique su objeto y su fin es idéntico, la naturaleza 
Surameticana. En una sola práctica o acdón humana que, en la ló^ca 
martíniana, es lo mismo que decir en vma misma identidad bajo la 
tautología establedda los frutos del alma (fi:xitos artísticos, materiales o 
políticos que surgen de vérselas con la sustancia natural) egresan una 
identidad, una esenda. Así a iguales fintos del akna igual esencia: si 
América Latina realiza y orea frutos del alma americanamente (es dedr 
análogamente o como respuesta a la naturaleza americana), lu^o llegará 
a poseer una úitíca esenda o identidad. 
De esta forma, Martí resolvía el problema de la imposidón "desde 
arriba". La sociedad civil surgiría espontáneamente o naturalmente, como 
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lo haiia un organismo vivo, sin nece^dad de imponerla desde arriba o 
extrínsecamente: "por esa conformidad con los elementos naturales 
desdeñados han subido los tiranos de América al poder; y han caído en 
cuanto íes hacían traiaón. Las RepúMioas han purgado en las tiranías su 
incapacidad para conocer los Cementos verdaderos del país, derivar de 
ellos la forma de gobiemo y gobernar con éUo^ (NA). 
Y si esto se produce bajo estas condiciones, normas o dirección, el 
constnicto político resultante tendrá o cons^^uirá la d^iominación de 
"natural", en el siguiente sentido: si todas las voliuitades han acordado 
pública o tácitamente, a través de los ideales normativos, su proyección 
en im complejo de convivencia y acción que los supera como miembros 
individuales, llegando a identificarse con él, la plviralidad de voluntades 
retmidas o la joixtaposición de individuos cambia de naturaleza y se 
constituye en iina e^ >e<áe de empresa ccnnún, se transforma en un 
"pueblo", en vax cueipo político luiido, en una persona artifioal pero 
realmente una, a la que se le puede atribuir todas las acciones que caen 
normalmente bsgo los atributos de persona natural, o naturalmente 
constituida, con desarrollo y volimtad propia. 
Es a esto a lo que Martí se refiere al hablar de "pueblos naturales", 
pero que en verdad apunta a su momento político o l^slativo, a un 
contrato social que las naciones de América Latina bajo las 
características de voluntad general deben aún realizar, dejando atrás su 
paradoja sietemesina o/y artificial. 
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La conclusión a la que Martí llega surge como resultado de su 
intento por evitar o minimizar lo más posible la brecha o la sima abierta 
que el Descubrimiento y la Colonia, en última instancia, significan. En la 
mente de Martí está presente la necesidad de suturar ese corte con el 
mínimo dolor y con garantías de que no se vuelva a abrir: 
"Nuevo es el problema americano, y más dificü que otro alguno, pues 
consiste en unir de súixto, lo cual no puede ser sino de modo violento, los 
extremas de la dmUzadón que en todo él resto de la tierra se ha venido 
naturalmente ed^icando'' (OOCC ü, 39; el subrayado es mío). 
Marti quiere luia costura con que retmir los extremos del corte 
evitando lo más posible la violencia que esto supone y conseguir que, al 
retirar los puntos, los extr^nos no vuelvan a separarse, lo cual sólo es 
posible por medio de la recreaáón del modelo natural (es decir, por 
proceso histórico) que las comunidades humanas siguen en tanto 
oiganismos con vida y desarrollo propio. En un oiiganismo natural las 
rajas o cortes van cerrándose poco a poco, pn^esivamente y por sí 
mismos. 
IV.e. El hombre naturtü 
Marti, en el texto Nuestra América, expone el pensamiento 
expresionista aplicado a América Latina a través de parejas antinómicas. 
Siguiendo esta lógica, Martí contrapone la acción "violentcC a la acdón 
"natural". Acción natural porque a la hora de gobernar "el gobierno ha de 
nacer del país. M espíritu dd gobierno ha de ser el dd país. La forma del 
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gobierno ha de avenirse a la constitución del país. El gobierno no es más 
que el equilibrio de los elementos naturales ddpaís''. Más arriba nos había 
dicho "la incapacidad (para gobernar, se entiende) no está en el país 
naciente, que pide formas que se le acomoden y grandeza útil, sino en los 
que quieren regir pueblos originales, de composición singular y viotenta, 
con leyes heredadas de cuatro siglos de práctica Ubre en los Estados 
Unidos, de diecinueve siglos de monarquía en Pnmdrí' (J\M). 
La sociedad civil produce el Estado político: "el Estado potítioo al que 
produce naturalmente el Estado soáat (OOCC VIII, 113), y si se varía el 
orden de los siunandos se varía el resultado, y el Estado social o estado 
civil no surge naturalmente, sino artificial o violentamente, es dedr, de 
manera impuesta. No hay moldes, plantillas que se implanten desde 
arriba y a los que los individuos deban acomodarse, toda fonna de 
gobierno nace de la idoitidad del pueblo, que representa el armazón o la 
estructura más básica. Y si esa identidad no existe, porque como ya 
hemos dicho hay comunidades sietemesinas que no tienen o no hacen por 
buscar una identidad, primero hay que haco-se luia y después svugirá la 
forma propia de gobernarse. 
Tal vez esta recomendación parece dema^ado insustancial por 
obvia, pero pensemos que no lo es tanto para una América Latina que 
tuvo que empezar o debiera haber empezado desde el principio; tras la 
Independencia ni había modelos comunes, ni identidad nacional 
compartida. Esto, añadido a que las élites criollas que promovieron las 
guerras independentistas y que en término generales ostentaban el poder 
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poKtico, económico y cultural de cada uno de los países, carecían de 
voluntad nacional y nunca libaron a identificarse con la masa del 
pueblo. Por eso las élites en América Latina han promovido el 
enriquecimiento personal (que han lucido y guardado en bancos eiuropeos 
o norteamericanos) en vez de invertirlo en las tierras nativas. De ahí la 
defensa que muchos intelectuales en el siglo XDC hicieran al surgimiento 
de una bvuguesúi nacional que sacara de la pobreza e industrializara los 
países latinoamericanos^^. 
Necesidad de luia burguesía nad<mal; esta prerrogativa se hacía tan 
fundamental que copaba cualquier concepto de socialismo. La condición 
ineludible por la que se podría concebir un socialismo latinoamericano, 
como defensa de los derechos de los trabajadores y de la Intemacioi^, no 
podía permitirse el lujo de sofocar o evadir el siugimiento de una 
atmósfera de progreso a través una buiguesáa propia que lograra sentar 
las bases para una economía fuerte, autónoma e independiente fi-ente a 
poderes extranjeros. 
Para el historiador Pablo González Casanova el socialismo en 
América Latina es otro modo de luchar contra el imperialismo y los 
resquicios que la Colonia había dejado en las sociedades, y en ningún 
caso contra los nuevos modelos burgueses, ya que concebían a éstos 
como los únicos capaces de realizar la autonomía deseada fi-ente a \xn 
'^ Al respecto dice Martí: 'quien dice unión eocmómica, dkx uniün poUtíca El pueblo que vende, sirve. 
Hay que Ubrar el comercio, para asegurar la libertad. El pueblo que quiere morir, vende a tat solo 
pueblo, y el <pie quiere salvarse, vende a más de tuto. El flujo excesivo de un país sobre el comercio del 
otro, que rinde sus sejttímieitíos al interés, o sacr^oan al interés una parte de stts sentimientos al 
interés, o sacr^kxm el irOerés aunapartede sus sentimientos. Otando un pueblo JUerte da de comer a 
otro, se hace servir de él Cuando un pueblo fiterte quiere dar batalla a otro, compele a la aiianza y al 
servido a los (pie necesitan de él Lo primero tpie hace un pueblo para llegar a dominar a otro, es 
separarlo de tos demás pueblos. El pueblo tpie quiera ser Ubre, sea Ubre en negados' (GOCC VI. 158). 
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mundo eminentemente capitalista e inteivencionista. Así, la masa 
proletaria, por raro que parezca, estaba dirigida por vina ideó lo^ liberal, 
porque el movimiento de clases era al misono tiempo un movimiento de 
carácter nacíonal^^. 
13 "Cn tos países ooloníotes y depemüentes ta historia de las masas enaena una locha de naatmes y 
otra de ciases, con utaios y variantes actores que sefiíntaa, unen y dimden, en ios movimientos de 
Uberodán nacíonaL [...] Bí desarrollo idetMgloo y polUioo de los tnúietfadores no ¡es permitióplanteeo-^ 
problema de la bu^uip<w-él poder como una bulta a la vez anticolonial, antímperiaUsta y anticapitalista 
La mayoría no se imaginaba siquiera el problema de la ludia por el poder, o lo evocaba como un 
fenómeno muy remeto, los trdbc^adores más auamados sólo luchaban por ciertos deredios 
mÍiamoS.[...\ Pnrumi msAn M titm m Ins snrínHsítns ni Ins rmnwrpríxtnB misrétnhm^ ^ jtrrfblimta del poder. 
Hi los sodeáistas ni los anartpástas pensaban en la buha contra el imperialismo y ei colonialismo como 
ol^o que ellosyiieranoqpaces<fe dirigir. Objetíuamente no lo eran. Ysubjetivtunente, pormürazimes, no 
podían serltf. La lucha por la hberadón nacáonal les superaba, porque la lucha contra la dependencia 
en^bafaa a la de daaes y eca más estnictuiat y básica, pm* lo tanto haUa que dediaoerse antes de 
ésta que de ninguna otra, a^ 'en esas circunstancias el Uderazgo casi inmiscuido de los movimientos 
de liberación nacioiud quedó en manos de la pequeña burguesía revobidorutria de enímwes y de 
algunos caudillos más o menos próximos a las antiguas cügarqfáas que resistían la penetración del 
imperialismo de una manera muy vulnerable, muy epmereC. El proyecto a s^uir para liiierarse al 
mismo tiempo del neocoloniálismo y de los ultisyes más injustos del caidtalismo, concebía un plan 
que 'proporda vn. sociaUstru> que commtíera a todos los trabajadores en pequeños propietarios y 
estableciera un estado de pequeños propietarios-trabtyadores. El que las revolaciones iniciadas en 
Méidoo, medio si^ antes, no fadrieran liquidado el morujpoUo del suelo in^teeUa aUxmzar la libertad y 
^progreso apesarde todos ¡os esternas polUoos y de todos los hornbrespúblioos. En vista de ello era 
necesario imponer una nueva ley agraria, dedUmtr que todo él territorio pertenece a la nacOn, eliminar 
el reamen de las haciendas, entregar las tierras a sus habitantes galos pupilos vecinos en forma de 
pequeñas pnqñedades y de propiedades comunales, deftmdo que los hacendados conservaran sus 
casas de campo, sus fábricas, sus miruts, sus ganados y tocUts sus fincas urbana^. González 
Casanova: 'bnperiaüsmoylúteración. Una introducción a la historia contemporáitea de América Laíinti'; 
México, Siglo XXI editmes, 9* ed. 1999; pp. 50-69. 
ReoiHdemos el vinculo estredbo que existid entre d movimiento sodalista mexicano y Marti, para 
muchos determinante de la obra postericM' del cubano (Ftemández Retamar en 'Martí en Mtideo. 
Méjdao en JMortf, México y Cuba, dos pueUos unidos en la historia; México, C«itn> de Investigación 
C3a)tífico Jorgfi L. Tamizo, A.C. 1992, pp.87-104), para otros más que eso, ide&loeo y artífice 
infhj^oite de este movimioito (Faul Bstrade ea 'Un socialista mexiotmo: José Itartt; La Habana, 
Letras voL II, Cultura « i Cuba, ed. PueUo y Educación, 1989; pp.37S-396), para otros ^mple 
oonista (Núnez y DtMiiinguez 'José HarU en Mtéxiafi México, Imprenta de la Secretaria de Relacicmes 
Extaiores, 1933; pp.39-57). Sin oitrar en la cuestión dd papel que Marti pudo haber ji^etdo dentro 
de este movimiento sodal, queda daro que, en lúteas generales, otnaparte estos rasgos descritos pw 
OcMizález Casanova en la d^ensa del surgimiento y creación de pequeños burgueses-propietarios 
nacionales y de rdativos asalariados que conlleva, ocmtestando así a las iHi^ ;unta que Fernández 
Reamar y Pomet-Betancourt se han planteado sin intopretación aún condiiyente: 'La unidad 
rutdonal es, ciertamente, una obsesión para Martí, pero no es la causa por la que el penseuniento 
margina laprdblemátioa de la buha de clases. A imestro juicio, el sSendo de Martí sdtre esteprcMeituí 
obedece a razones tpie no son sólo de estrategioL Dedrque 'deja de lado temporalmente este problema 
en toas de la unidad revobuáonarUt (Fernández Retamar, 'Bnst^/o de otro mundo; Martí en su tercer 
mandil; I^rís, Cuadernos de Ruedo Ib&ioo, 1967; pp. 3-26) esforzaruiui verdad deípettsamiento del 
Apóstol para hacer entrar en éSa xm áemento otro que ru> cjqpresa, pero que quizá a nosotros nos 
conviene ponerlo dentro. £1 problemí^  a nuestro modo de ver, no es de estrate^ sino de principios. 
Creemos, en efecto, que es mucho más corearme al eqafritu de Martí dedr, simple y llanamente, que su 
sOeiuio sign^ica él redhazo abierto de su saisibOidad inieíectual a la temática de la lucha de fiases, 
hbvtí está pn^imdameníe oonvettddo de la viáMHdnd de una soáedai fundada sobre sentimientos de 
amor, donde las d^ereruáas sociales pierdan su carácter' (Raúl Pomet-Betancourt: "Aproximaoones a 
JoséMartT; Aachen, Rev. Concordia, 1988; p.22). Sin quitar a rai^uno de los exégetas de la obra 
martíniana su razón, creemos que habría que dejar constancia de la nece^dad que la intelectualidad 
latinoamericana en su totalidad vio en el desarreglo liberal y económico de ios países y del oontinmte 
en general, para hacerse fuertes y frenar cualquier intento de intervencirái extranjera. La idea 
bolivariana de abrir los aranceles y crear un mercado a nivel omtinental, va en este camino. La 
creación de pequeños pro|ñetarios y de una dase media generalizada, sería la idea más cercana, en 
nuestra opinión, a la de Martí, que dice así 'la organización revolucionaria no ha de desconocer las 
necesidades procreas derivadas de la constitución e historia del p<ás, ni de trabcyar directamente por el 
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Marti sigue esta linea al afirmar que: "ei dereáw del obrero no puede 
ser nunca él odio al capital- es la armonía, la concüiadón, al acercamiento 
común de irnos y de atrosT (OOCC VI, 275)i'». 
El tomo VI de las Obras Completas de Martí i%coge todos sus 
escritos pertenecientes a su época mexicana o coincidiendo con su 
estancia en el México de 1875 a 1878, momento histórico que representó 
el común denominador de los movimientos obreros del si^o XDC 
latinoamericano. La preocupación constante de estos movimientos 
obreros radica en sentar las bases que promuevan las condiciones 
materiales idóneas para la creación de lo que el mismo Martí llamó la 
RqjúbÜca Nueva, reGriéndose a Mécdco. Para Martí México seria el modelo 
para el resto de Iberoamérica. Este modelo discernía que la defensa de los 
derechos de los trabajadores no debe olvidar que "sin la vida sólida 
económica es imposible todo progreso y toda seguridad de la nadón" 
(OOCC, VI, 63); y esta vida sólida y s^uridad de las naciones 
americeuias pasaba por la consolidación de una burguesía liberal ñierte y 
con intereses nacionales, con lo que se apuesta no por la igualdad de 
riquezas, sino por la no pobreza (volverá sobre este punto en el capitulo 
V, en el que veremos más claramente la postura que intento sostener 
acerca del llamado "socialismo de José MartC). 
predominio actued o venidero de clase alguna; sino por la agrupación, oortforme a métodos 
democrátíoos, de todas tasfiterzas vtuas de lapatrice (OOCC 1, 272). 
'^  I^dro Cantún, en su genial ttbro 'El socialismo mexicaiuf, ubica la 0gura martiniana en este 
contexto y rec(^ esta cita como expresión pafadigmática del mismo "La huelga \...\ un sistema justo 
es reprodtdble ruando sirve de árgarut a exageradas peticiones de los obreros, sdvador y necesario 
r^ff^ndn se usa para redhazar exageradas exigencias de los oapitalistasf. (México, Pondo de Cultura 
Económica, 1999, p. 113). 
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Sin una vida económica sólida es impo^ble el progreso y la 
seguridad del continente; Martí entendió que sin estas dos cualidades, 
progreso y s^uridad. Latinoamericana seria "carne de cañón" frente a la 
rapiña extranjera. El desarrollo de la cíenda, la tecnología y el progreso 
era tan ñindamental en las sodedades de su América como el fomento de 
los elementos que podríamos llamar normativos o cxüturales, y que 
pasaba por la aceptación de muchos de los pasos que otras comunidades 
ya habían realizado, sin que esto ¡ñgnifique el menosprecio de la 
autononúa Latinoamericana que a todos los niveles siempre d^endió, ya 
que: 
"ía áenda es toda una, y conviene todo lo quejante a los pueblos, si 
la amistad no llega a la funesta e imposible urúóri' p«io "la cienda, en tas 
cosas de los pueblos, no es ^ ahitar eí cañón de la pluma de digestos 
extraños, y remedios de otras sodedades y países, sino estudiar, a pecho 
de hombre, los elementos asparos o Usos, del país, y acomodar al fin 
humano del bienestar en el decoro los dementas peculiares de la patria, 
por métodos que convengan a su estado, y puedan fimgir sin dwque dentro 
de él. Lo demás es yerba seca y pedantertrí' (OOCC III, 117 y V, 347; 
respectivamente). 
Más adelante, siguiendo la lectura del texto Nuestra América, Martí 
expresa esta última idea a través del par de oposición 'lo importadif 
frente a 'lo rmturaT. Nos recuerda el cubano que 'd libro importado ha 
sido venado (y añado que aún debe ser vencido, pues el deseo martíniano 
está todavía Iqos de realizarse) en América por el hombre naturat. 
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Establece pues una oposición entre el hombre que importa ideas ajenas o 
no piensa desde lo nativo y el 'hombre mOuraT, que actúa en 
contraposidón. 
Bajo esta misma idea quedan englobados algunos términos más 
como 'lo ajencT en contraposición a "to autóctoruf; o 'lo ca-tífióaT frente a 
'lo reat, 'lo reoT como 'natwaT y no como 'inutacióri' o mera apariencia. 
Una imitación que ^empre es falsa por no atender las necesidades reales, 
tina imitación que enmascara y no es crítica, y que tiene como sujeto a la 
figura del sietemesino, de la que los pueblos latinoamericanos deben 
deshacerse de una vez por todas dar para dar paso a esa otra que 'le está 
naciendo a América, en estos tiempos reales, ei hombre reoT (NA). 
IV.d. CiviUxación versas naturaleza/b€u1nirie 
Ebdste otra importante pareja de antónimos que ha sido muy 
discutida y de la que se han hecho interpretaciones un tanto aceleradas, 
ya que, en realidad, para Martí los términos que la constituyen son 
términos que no se excluyan mutuamente. En realidad es una falsa 
contraposición. Martí recomienda una Aujhebung entre el elemento 
campesino que América Latina posee y la élite criolla. Una Aufhebung 
entre campo/dudad, hombre natural/hombre civil, o traducida bajo la 
fórmula más general, naturaleza/civilización. 
"Eí campesino el creador se revolvía, ciego de indignación, contra la 
dudad desdeñosa, contra su criatura" (NA). 
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Según Rafael Rojs^, en su libro "José Martí, la invención de Cuba", 
"el discurso martiniano contempla siempre su propia reificaaón moral y 
poVtíca, no exige que la temporalidad modema aparezca en su escritura 
liberada de los dualismos tradicionales. Más bien, en el caso de Martí, las 
antítesis románticas de naturelaza-civilización, campo-dudad, silencio-
bullicio, soledad-multitud, vida-muerte, virtud-dinero.,, se exac&'ba". Más 
adelante continúa diciendo "Tanto las crónicas de Martí, como sus Versos 
Sencillos y Versos Libres, entablan un diálogo destructivo con la 
modernidad norteamericana. En ambas esaituras del discurso martírúano 
es similar: ei escenario masivo, mercantil, monetario y urbano es 
neutralizado por lajustída naturat^^. 
Por todo lo dicho hasta aquí, vemos como la interpretación de Rojas 
es un tanto corta de miras y padece de superfidalidad. 
En realidad Rojas maneja ideas de "romanticismo" y "modernidad" 
muy unívocamente, y las aplica al pensamiento martiniano, lo que no 
hace sino ratificar una conducen ya tomada previamente, afirmando 
cosas como esta: "Octavio Paz ha didw que los modernistas 
hispanoamericanos- al igual que los simlxMstas fixtnceses- postularon "otro 
romanticismo". El montaje del escenario romántico debió Uevarios a la 
reconstrucción poética de un paraíso perdido. El romanticismo, tal y como 
aparece en las cartas de John Keats, era la búsqueda perpetua del estado 
adánico. El poeta representa al mundo como si estuviese habitado 
únicamente por la naturaleza y las almas [...] Sí la escritura poética de 
's Raíiel Rojas, "José Martí: la invención de CubdT; Madrid, Ed. Colibrí, 2000; pp. 117-119. 
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Martí no se moviliza contra la modernidad, al menos se articula en sus 
márgenes. Su poesía muestra una voluntad fitgitiva que erúraña secretas 
alusiones a otro espacio de fundación moral. Y otro territorio para la 
eticidad y la poesía significa también, en Martí, otro territorio para la 
polftica. Las fugas de la moderrúdad que experimenta su esaritura son 
tropismos hada la zona insólita de su génesis nadonaL 
Es por eso que la frustración de su República, más que el origen de 
toda política cubana, representa el desuno de toda poética martirúana. La 
posibilidad de la República está ligada a su raíz mística, s&reta, inefable. 
A^puelía nadón soñada era una confluencia de imágenes que lograban 
escapar de la modernidad [...] Martí se negó a ese reencuentro con el orden 
moderno y decidió morir, como Séneca, aferrado a la utopia de una dulce 
razón"^^. 
Nada más lejos de la mente de Martí. En primer lugar porque la 
utopia martíniana, como ya hemos visto, es modernamente activa, la de 
Séneca, no. Y segundo, porque mientras que, con ciertas salvedades, 
podríamos estar de acuerdo con la opinión de Rojas en referencia a la 
poesía martíniana, no lo estamos con la opinión que sostíoie respecto de 
la política martíniana. Rojas deduce ésta de aquélla, cuando en realidad 
hubiera sido más correcto lo contrario, p«io ni aun asL 
En verdad lo que Rojas no comprende es el hecho de que el 
Modernismo, y no sólo el latinoamericano, si significó algo fue, sobre 
todas las cosas, una conciencia escindida. El pensador moderno se 
caracteriza por poseer una conciencia dividida. Porque la modernidad por 
'* fbídein, pp. 23-24. 
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un lado acepta y defiende el progreso y la ruptura que realizó de las viejas 
formas, de los viejos patrones o valores. Pero, al mismo tiempo, una 
sensibilidad de vértigo en la nada tras el espacio abierto y vacío que había 
dejado aquella destrucción de valores y viejos patrones a su paso se 
tradujo, en cderta forma, si no en rechazo, por lo menos sí en temor, en 
cuanto que la pérdida de patrones podía desencadenar algo peor^ '^ . 
Son las dos caras de una misma moneda. Que hacen que Martí 
conciba la política como la real po»bilidad de elaboración y construcción 
de nuev£^ estructuras y parámetros que rompan y sustituyan las 
autoridades, los privil^os tradicionales y aceleren el progreso. Pero al 
mismo tietapo, ante el horizonte abierto la pequenez de una voluntad era 
inmensa. El intelectual resguardado en él «^acio privado de la poesía, al 
que tiene d^^echo todo compromiso^s, anhela una naturaleza inamovible 
que dicte los valores más clásicos, buscando un suelo en el que "todo lo 
sólido se desvanece en el aire": "Nuestra visión de la vida moderna tiende 
a dividirse entre d. piano material y él e^rirituáL Este dualismo, que 
impregna la cultura contemporánea, nos apcata de uno de los hedías que 
impregnan la vida moderna: la mezda de sus fuerzas materiales y 
espirituales, la intima unidad dd ser moderno y del entorno moderno: pero 
la primera gran ola de escritores y pensadores sobre la modernidad tenían 
un sentimiento instintivo de esta unidad que dio una riqueza y una 
'^  véase el paradigmático «jeniplo de Karl Marx, itiarx admiró a la bivKue^a por su aspecto 
transgresor de los vigos valores, en la misma medida que la detesta porque eligió erróneamente el 
modelo pera sustituir lo pasado. 
'^ Ante la publicación de su i»ima' libro de poeoias, Marti escribe a su antigo Manuel Mercado: "£n 
un estante tengo amontonadas hace meses toda la edición; -porque como la vida no me ha dado hasta 
ahora acarón suficiente para mostrar que sof/ poeta en actos, tengo miedo de que, por ir mis versos a 
ser ootuxidos antes que mis acciones, vagan las gentes a creer que s6lo, como tantos otros poetas, 
poeta en verso.- " (extracto tomado, precisamente del libro de Rojas (itndem, p. 40 o en COCO I, 333). 
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profitndidad a su tñsión de las que lamerúablemente carecen los autores 
contemporáneos que se ocupan de la modernidad'^^. 
Las crónicas de Martí de su estancia en EEUU20, son, sobre todas 
las cosas, crónicas sobre la modernidad, con su parte de halago y su 
parte de sospecha e íncertídumbre; y ¿qué mejor manera de "arrinconar" 
al plano privado de su poei^ este miedo y utilizar en el plano público el 
arrollador hecho de la ruptura y la creación activa, política y material que 
la época moderna supone?. Por eso: "eí progreso no puede ser cantado en 
el lenguaje de la poesía. La historia del progreso humano se cuenta en los 
puertos llenos de buques, en las fábricas pobladas de obreros, en las 
ciudades ennegrecidas con eí humo de las fraguas, en las calles obstruidas 
por los carros, en las escudas llenas de niños y en los árboles cargados de 
fixito. La poesía es ei lenguaje de la béñeza, la industria es el lenguaje de 
lajuerzrí" (OOCC XV, 24pi. 
Maisball Boman: 'Aü that is sóUd meUs óito air. The experienoe cfmodenrítsf; Nenr Yoric, Simón & 
Schust»-, 1982; p.l28.Texto tomado de la traducción al espailol por Andrea Monsües Viáai: 'Todo ¡o 
sÓUdo se desvanece en el cure. La expeñenala de la moderrUdatF; México, Ed. S^io XDC, 2001. Bennan 
centra su estudio en esa ooncienda escindida que los modernos posQrenm y que los contemporáneos 
no llegaron plenamente a cmnpmaáer. 
Martí e x t i ^ de su estancia en EEUU conclu^nes que llevaban a alabar su prc^reso político, 
eoon&nioo y cultural, pero con la mirada puesta en el intento de no caer en los errores y en las 
desmesuras a que conllevaba. Ccmio buen modono, dio una de cal y otra <te arena, mostrd los 
benefidos y ios pdigros, las esperanzas y los miedos, y previno a su pueblo. Martí sabia que su 
América necesitaba del avance de las ciencias y la técnica que la sacara de la pobreza que le impedía 
desenvolverse con libertad y porvenir, cx^eyó en Ut revtdudón que rramidera con los viejos patnMies de 
la colonia española para podo" cmistruir un nuevo orden de cosas: la modernidad era la po^Ulidad 
de caminar no solo las fimnas, ^no ios espíritus, por eso tiene poco sentido afirmar, como Rojas lo 
hace, que Martí deseara volver a las formas dictadas por una instancia superior y externa a las 
propias fuerzas de los tunutoes, b^o el nomine Naturaleza o Dios. 
Esta nota está tomada áá Iit»o de Rojas ya citado (p. 23), pero R(^as evita reoogn- lo que viene 
después en el texto ordinal, que dice a^ *E1 pueblo que puede cantar por la mañana o por la tarde, 
cuando taya el alba o cuando se retira a descansar, pero durante el día, es preciso trab^ai". "Es 
preciso trabfgar" ^ t a recomoidatárá) va dirigida al pueblo español, que 'empieza a comprender que 
en el movimiento del progreso ellos deben ocupar su puesto". La lectura completa del texto arroja otra 
interpretación completamente distinta a la vertida por Rojas, pues en aquélla se ve como Martí 
comprendió el progreso técnico de cualquier pueblo como la instancia necesaria para su bien y su 
futuro, siempre que éste se de por "pasto propio, y ¡impío empie<f (OOCC XV, 44). I^r eso Marti 
continua hablando a los españoles que: 'empiezan a ver que no pueden quedarse en árabes ni 
convertirse en gitanos. Y contad mundo entero razona y Uta fábricas de vapor ocupan sus tugares de 
inmensos arsenales, tílos a su vez deben razonar con el mundo, trabt^ar en las fábricas y buscarse 
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En términos generales, el paso histórico que significó el modernismo 
fue aquel momento que encobó y superó el romanticismo que le precedió, 
como siempre suele pasar, y del que no se evadieron ni los pensadores 
más modernos, como Nietzsche, Marx, Baudelaire, Galdós y Clarín, 
Carlyle y Dickens, o Herzen y Dostoievski. 
En el magnífico libro de Marshall Berman, se describe 
increíblemente el sentimiento que inundó a todos los pensadores 
modernos. Dice Marshall que: "si avanzamos unos den años y tratamos 
de identíficar los ritmos y tonos distintívos de la modernidad del siglo XK, 
lo primero que advertimos es el nuevo paisaje sumamente desarrollado, 
diferenciado y dinámico en él que tiene lugar la e:q>eTÍencia moderna. Es un 
paisaje de máquinas de vapor, fábricas automáticas, vías férreas, nuevas 
y vastas zonas industriales; de ciudades rebosantes que han crecido de la 
noche a la mañana, jrecuertíemente con consecuencias humanas 
pavorosas; de diarios, telegramas, ^légrqfos, t^éfonos y otros medios de 
masas que infmman a una escala cada vez más amplia; de Estados 
nacionales y acumulaciones multirmdoncUes de capital cada vez más 
Juertes; de movimientos sodales de masas que ludían contra esa 
modemizadón desde arriba con sus propias formas de modemizadón 
desde abajo; de un mercado mundial siempre en expansión que lo abarcó 
todo, capaz del crecimiento más espectacular, capaz de un despilfarro y 
una devastación espantosas, capaz de todo salvo de ofrecer solidez y 
estabilidad Todos los grandes modernistas del siglo XJX atacan 
sitio entre los ipie piensan como Heibert Spencer. Se quejan como Heine, dudan como Byron y 
desf^etAon como Let^pardi. Con sus manos españolas deben tañer las cuerdas de la lira humancr 
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apasionadamente este entorno, tratando de destrozarlo o hacerlo 
émidos desde dentro; sin embargo, todos se encuentran muy 
eámodos en ét, sensibles a sus posibiüdades, qfirmatioos incluso en 
sus momentos de mayor seriedad y profundUtad^. 
Es por tanto, normal y propio que la modernidad sintiera a ésta a 
vina vez como un "tiempo ruin para él poeta", como lo e^^resó Martí, pero 
no porque fuera romántico, sino precisamente porque fue moderno. Por 
eso, también, es un tiempo loable por los patrones fijos y excluyentes que 
se han hecho saltar por los aires. La dicotomía o el desdoblamiento en 
que los pensadores modernos se encuentran no es un hecho 
contradictorio, smo parte de una coherencia interna más profunda. 
Dentro de este patrón de pensamiento se encuentra la denuncia 
que todos ellos realizaron a la excluyente contraposición entre 
campo/ciudad que ha realizado la época burguesa. Denuncia que tiene 
como destinatario aquellos que han pretendido el ostracismo vaés radical 
de una parte fundamental del progreso, el campo o el sector rural. Para 
Marti, de la misma manera que es un crimen "divorciar al hombre de la 
naturalezcC, lo es tambirá el que vaa. ámbito se desligue completamente 
del otro. Y de esta sensibilidad dañina adolecían los estados nación 
americanos, la fuerza de su estructura futura radicará en comprender y 
ver el peso que ambos sectores tienen en la sociedad y en la economía. 
ÍOOCC XV. 24). 
Ibídem, pp.4-5. La ner i ta es mía. 
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Siguiendo nuestra investigación a lo largo del texto martiniano 
Nuestra América, encontramos otra falsa antinomia; ésta, a diferencia de 
la anterior, se hace muy clara para el lector. Sin embargo, Marti la 
presenta como tal, como recurso que desvele la falacia que esconde, y la 
transforma en una verdadera contradicción de dos nociones o ideas que 
aquélla bien entendida, supone. Esta estrategia algo retorcida le sirve 
para desentiañar el camuflaje velado de una falacia que se ha difundida 
como cierta desde las ^ocas más remotas de nuestra civilización y que 
continúa aún funcionando en la mente de muchos. Se trata de la 
dicotomía con apariencia de dilema entre los términos contrapuesto, 
civilización/barbarie, pero en verdad: 
"no hay batalla entre civilización y barbarie, sino entre la falsa 
erudición y la naturalezct (NA). 
Es Martí uno de los primeros pensadores en apreciar nítidamente la 
fu€»rza ideológica y las consecuencias que conlleva el distinguir pueblos 
bárbaros de los que supuestamente no lo son y dicho por éstos últimos, y 
que no es más que una artimaña difidl de desentrañar en sistemas tan 
bien sustentados como el complejo paradigma occidental de pensamiento 
desde sus orígenes grifos. 
El asunto está en que no se requiere ser civilizado o no-civilizado 
con respecto a un modelo, a una referencia extema o ajena, impuesta o 
imitada. La dicotomía no está entre una supuesta diferencia histórica 
evolutiva en las estructuras de las culturas que las distancie 
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sustancíalmente, tampoco en la inferioridad o superioridad de unas 
fonnas culturales respecto a otras, tampoco la de sus miembros. 
Como ya habíamos visto, la diferencia de unos pueblos y otros viene 
dictada por el modo en que el hombre debe vérselas con la naturaleza. 
Una naturaleza geográficamente distinta, y es este abig^ui::amiento de 
formas lo que legítima instituciones distintas, productos múltiples, y su 
capacidad de valoración. Por eso no existe la CivQizaáón sino 
civilizaciones. Y no existe la. Cultura sino culturas. Por no haber puntos 
de referencia absolutos, el respeto debe ser incondicional. 
Ahora bien, si es la "naturaleza" la que impone las diferencias, sin 
embaiigo, es ella otra vez la que reconstituye una identidad superior. Pues 
"por naturaleza" o por esencia todo hombre es idéntico a todo otro 
hombre, más allá de su contexto cultural, ha. naturaleza hace a los 
hombres iguales, dignos de ser tratados como tales; la naturaleza 
muestra "la identidad Jundamental hunumcf (OOCC VII, 35). Por eso, 
Martí no cae nunca en el relativismo. Martí, en tanto pensador 
expresívista, es capaz de defender la necesidad de aut<^obiemo y 
distinción cultural-patriotíca de los pueblos sin rechazar que "todo lo que 
divide a los hombres, todo lo que los espec^ica, aparta o acorrala, es una 
pecado contra la Humanidad' (OOCC II, 298). 
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V. EL HUMANISMO MARTINIANO: LA RB^>UBSTA AL RELATIVISMO 
POLÍTICO. 
Somos el producto de una compleja adaptación evolutiva a nuestro 
ámbito ñaico y social, y subrayo el "nuestro" porque como habíamos visto, 
para Martí, ninguno de los dos ámbitos toma idéntico proceso a lo largo 
del g^obo, £án embaigo tenemos el privilegio de ser una ei^ecie 
relativamente homogénea: 
'No hay razas: no hay más que modificaciones diversas del hombre, 
en los detalles de hábito y forma que no les cambian lo idéntico y esencial, 
según las condiciones de cuma e historia en que viixf (OOCC, XXVin, 
290). 
Hay derechos naturales (derechos humanoé^ que se derivan de 
nuestra naturaleza humana, es dedr, reclamamos y nos asignamos vmos 
derechos políticos o positivos con base a nuestra idea de cómo los 
miembros de nuestra especie se asemejan unos a otros y difieren de otras 
especies. La antigüedad había formulado la cuestión al revés, pues en 
esta época la igualdad era un atributo de la poüs, y no del hombre, quien 
recibÚL su humanidad en virtud de su pertenencia al grupo, y no en tanto 
Hombre. Ni la igualdad ni la libertad eran concebidas como cualidades 
inherentes a la naturaleza humana, pues no eran <pó<xi, dadas por 
naturaleza o dotación genérica, sino vápxa, esto es, dadas y asumidas por 
convención, produzco del e^^erzo humano. En esta cosmovisión queda 
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justificado el binomio de contraposición que se hiciera entre 
civilizados/bárbaros, bautizados/paganos, o raza/raza^. 
Marti, en tanto pensador plenamente moderno, defiende la 
diversidad de caractet^s-dimátícos y las l^islaciones a ellos asociados sin 
dejar de aceptar que odste una idéntica la naturaleza hiunana: 
'No hay odio entre razas, porque no hay razas. Los pensadores 
canijos, los pensadores de lámpara, enhebran y recaüentan las razas de 
librería, que él viajero justo y el observadxnr cordial buscan en vano en la 
justicia de la Naturaleza, donde resalta en ei amor victorioso y el apetito 
turbulento, ta identidad universal del hombre. El alma emana, igual y 
eterna, de los cuerpos diversos en forma y en color. Peca contra la 
Humanidad el que fomente la oposición y el odio de las razas" {NA; el 
subrayado es mió). 
Por eso Marti, como ya hemos dicho, no ahoga su concepcáón 
pluralista de la historia y la política en el relativiimio. La idea de igualdad 
natural recusa o desautoriza cualquier derecho o privilegio de un hombre 
sobre otro en nombre de una superioridad históricamente heredada, por 
nacimiento o supraterrenamente adquirida. Las tesis del sometimiento 
'Marti ocplica y Justifica esta idea desde un análisis antropoideo. En un breve texto que Marti 
escribió para niños, 'La historia del htanbre contada par sua oasasf, condensa y simplifica como ios 
hombtcs idean lierramientas mi^ similares, en fin y significado, en cada una de las culturas y 
épocas históricas, lo que ejemplifica la existencia de una idéntica naturaleza humana: 'el hombre es 
el mismo en todas partes, y aparece y crece de la misma manera, y hace y piensa las mismas cosas, 
sin más dtferenda que ¡adela tierra en que vit/e, ponpie el hombre que tutee en tierra de ártxOes y de 
flores piensa más en la hermosura y el adorno, y tiene más cosas que decir, que el que nace en una 
tierrafiia, donde ve el cielo oscuro y su cueva en la roca. Y otra cosa se aprende, y es que dorule nace 
el hombre satvcye, sin saber que ya haypueblos en el mundo, err\pveza a vivir lo mismo que vivieron los 
hombres de hace 'mUes de años' (COCO in, 3). 
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del hombre por el hombre en las formas de una raza sobre otras, de una 
clase sobre otras o de un pueblo entero sobre otros, para Martí se 
convertía desde el principio del Derecho Natural en una tesis enteramente 
vacua. El principio del Derecho Natural es, para Marti, más claro y 
fundamental, sin UegEir a contradecir al supuesto de que las diferencias 
entre pueblos y hombres son debidas a procesos di:^ares en aplicación 
de sus fuerzas humanas al medio. 
Las rallas del Derecho Natural, reglas universales y necesarias, 
asequibles a la razón, son el invariable de las sociedades humanas, por lo 
que deben hacerse compatibles con la variedad de culturas y 
legislaciones. Y, en opinión de Martí, la demooiada republicana era el 
mejor medio que pudiera garantizar la fundamentalidad de unas r^^las 
basadas en la dignidad de la persona humana. Por eso siempre la quiso 
para su propio pueblo, pero sin inmiscuirse o criticar a otras formas de 
gobierno siempre que éstas re^^etaran aquellas r ^ a s más básicas y 
universales. 
V.a. M encuentro con la fllosojía Jurídica del kraustsmo 
español 
La lucidez martiniana a la hora de abordar el diseño y la 
'construcción' de un Estado latinoamericano basado en una identidad 
mestiza o en la correspondencia de la obra a la voluntad, a la cualidad 
alternativa y a la fuerza que el hombre posee para modificar el medio en 
que vive modificándose a sí mismo, no le impiden comprender que más 
allá de esa voluntad, esa libertad y esa fuerza, hay vm fundamento más 
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supremo y fundamental que hace de cualquier construcción política y la 
legislación a eUa asociada, algo susceptible de caer bego el adjetivo "justa" 
o "no justa". Una justicia que Martí llama natural o de la naturaleza 
porque se basa en la identidad universal dd. hombre, y que expresa un 
derecho (natural) del que se extraen leyes o r^^as jurídicas y que el 
legislador debe hacer compatibles con aquellos aspectos que sean 
distintívos o convengan al carácter, al clima, a las necesidades especiales. 
Aspectos éstos que podemos llamar circunstancíales o condidonados, 
respecto de la realidad objetiva del derecho natixral humano. 
El cuestionamiento de cualquier sociedad o práctica político-
legislativa, partirá de su acercamiento o alejamiento al respeto de esa 
supuesta naturaleza humana. Si esto es así es porque de hecho tenemos 
una "cierta" idea del hombre y de humanidad que constituye el verdadero 
fundamento objetivo del Derecho, mé^ allá de las diferencias eq>ecíficas o 
"culturales" que deberán amoldar su actividad peculiarizada a la 
realización de éste: 
"£{ hombre no tiene ningún derecho especial porque pertenezca a una 
raza u otra: dígase hombre, y ya se dicen todos tos deredho^ (OOCC II, 
298). 
Creemos que esta idea de la objetividad del derecho humano 
reconocida en el Hombre por definición, no dependiente de la voluntad de 
los hombres, y el criterio de justicia que de él se deduzca, se la debe Marti 
al krausismo español. En verdad, ei krausismo español sólo habria 
proporcionado a Martí la herramienta teórica con la que expresar una 
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intuición que personalmente el pensador cubano ya postía a la hora de 
ju^ar cualquier tesis o acción política bajo la coordenada del absoluto 
respeto a la dignidad hiunana. Ya en uno de los primeros escritos 
martínianos, aparece esta idea de derecho: 'El prendió poUtico en CubcT 
(Madrid 1871, en OOCC 1, 69). En él, Martí desa<»-edita la autoridad 
española, y denuncia el silencio generalizado de su ilustre sociedad, ante 
el uso de su fuerza imperial ya mermada y sin mucho fundamento, 
porque atenta contra la dignidad que todo hombre, por el hecho de serlo, 
posee: 
'dejadme pensar que no lo sabéis aún: que en esta tierra hay honra 
todavía, y que aún puede volver por día esta España de acá tan injusta, 
tan indifererae, tan semejante ya a la España repelente y desbordada de 
más áUá del mar. Volved por vuestra honra; volved por vuestra honra; 
arrancad los grülos a los ándanos, a los idiotas, a los rdfíos: arraruxtd él 
palo al miserable apaleador; arrancad vuestra vergüenztf^. 
Es incuestionable la reprimenda que Marti dirige a los españoles, 
que muestra la paradoja que resulta el mantenimioito del absolutismo en 
Cuba (b^o el poder omnímodo del Capitán general y la consideración de 
2 Bste texto-denunda esta basado en su integridad en la experienda sufrida por Marti que a tos 
dieci^ete afios de edad fue condenado a trabaos forzados ca una cantera que BspaAa creo en la 
colonia cubana para f«»«Hgar cualquier movimiento insurrecto. Un alegato real de ios horrores 
practicados por las autoridades peninsulares b^o la figura del Capitán general y una comisión 
militar encai^^da de ju^OT delitos de opinión -de palabra o escritos- como acciones emprendidas en 
defensa del orden como si se tratase de ladrones o mattieclKwes, en los intentos pe»- alK^ar cualquier 
s^no insúltate. La lectura del texto muestra una preocupación OHistante, casi obsesiva, por las 
mutilaciones y el mancillamiento del cuerpo que parece d^radar la idea compartida de ser humano 
tras los sufrimientos a él ocasionados. Bs interesante observar la preponderancia que Marti dedica al 
elemento corporal, y no sólo al psicológico, a la hora de denunciar los limites impuestos por el respeto 
a la dignidad humana: 'La carrera vertiginosa de cincuenta hombres, pálidos, demacrados, rápidos a 
pesar de su demacración, hostigados, agitados por los palos, aturdidos por ¡os gritos; y el ruido de 
cmcuenta cadenas, cruzando alguna de ellas tres veces ti cuerpo del penado; y el (xjntinuo chasquido 
del palo en las carnes, y las blasfendas de los apalead/ores, y el sUauáo terrible de los apaleados, y 
175 
la isla como colonia privada de acceso a las instituciones representativas) 
sin ninguna correspondencia real con lo que al, miaño tiempo, estaba 
ocurriendo en la Península. Hay que recordar que, a mediados del siglo 
XVín, Cuba se convirtió en un espacio cerrado sin libertad de imprenta, 
justamente cuando ésta triiuifaba en la Península, y en donde las 
instituciones políticas y civiles del liberalismo propias de la metrópoli se 
ocultaban severamente al público cubano como si fueran anárquicas y 
peligrosas innovaciones. E^ sta paradoja o llamada por algunos 
historiadores aporta, tendrá su máxima escprcsión. con la negativa de 
promulgar en Cuba la Constitución de 1812, luia vez re-establecida para 
la Península en 1836. 
En verdad la aporia no es exclusivamente consecuencia de los 
poderes del Estado español. Los intereses de las élites criollas (el llamado 
movimiento cattortomista) tuvieron su protagoniano en hacer de Cuba la 
última de las ex-colonias americanas emanólas en cons^uir la 
independencia. La oligarquía aioUa cubana, bajo el temor de que se 
produjera otro Haití, prefirió renunciar a muchas libertades liberares a 
cambio de que se as^urara, militarmente, su supremacía económica y 
social £rente a la pobladón de color, a la que se mantendría subordinada 
y controlada por la fuerza bajo la figura del Capitán generaL Esta 
represión se hizo manifiesta cuando se negó la ciudadanía -ya en kus 
Cortes de Cádiz- a las llamadas "castas pardas' aa como la 
extraordinaria duración de IB. esclavitud como parte importante del 
sistema productivo (siendo l^al el comercio de vidas humanas hasta 
todo repetido incansablemente un día y otro día y una hora y otra hora, y doce horas cada día; he oH 
páUda y débü lafxntura de las canteras' (OOCC 1,93). 
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otoño de 1886). Por eso, en Cuba se sostuvo sistemáticamente, y con 
plena conciencia de eUo, una política racista que fue en beneficio directo 
de las olig^quías insulares^. 
E^ta situación existió porque había una razón de fondo 
contundente: una razón económica, edulcorada en la radaL Los liberales 
peninsulares fueron conscientes de que las tran^ormadiones de los viejos 
valores dá antiguo régimen, que anhelaban ver suprimidos en la 
Península, pasaban por las transformadones que la implantadón del 
modelo de producdón moderno llevaba consigo. Por tanto, y dada la 
precaria base económica nadonal-estatal, el triunfo de los valores 
liberales en España frente a los viejos valores, pasaba, necesariamente, 
por un incremento económico de las arcas del Estado. La colonia cubana 
les propordonaba la ayuda económica imprescindible, como salida fácil, a 
través de la sóbre-esplotadón de la colonia al forzar politicamente la 
transfereada a la Península de unos excedentes sustandosos. Ésta y no 
otra «:a la razón del mantenimiento del sústema esclavista y el régimen 
colonial, a^ como del alendo de muchos de los liberales e^^añoles ante 
tal situadón. 
La actitud martíniana de integrar las 'razas pardas' a la hora de 
planificar la revoludón cubana frente a este modo de dependenda 
político-económica, y la construcdón posterior de un gobierno nadonal 
de y para los naturales de la Isla, indq>endientemente de su color, 
pasaba irrevocablemente por la int^^adón racial, y suponía un avance 
3 F i^B ver más información sobre d papel de la oligarquía criolla cubana y sobre la aporia historia a 
que dio lugar, ver el estudio realiza por Antonio Blorza y Elena Hemáindez Sandoica: La Quena de 
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cualitativamente superior respecto a las planificaciones revolucionarías 
anteriores. Integrar a las 'razas pardas* a las luchas independentistas era 
una buena estrategia militar; pues se ganaba en aceptos. Pero, además, 
la idea de Marti de integrar todas las fuerzas del pcds, tanto a la 
Revolución como a la Nación que surgiera de la ludia independentista, ^ 
ésta U^aba a buen término, tenia su origen en la concepción martiniana 
de que sólo era viable en Cuba, y en América Latina en general, \xn 
Estado mestizo*: 
'La república, en Puerto Rico como en Cuba, no será el predominio 
injusto de tata dase de cubanos sobre los demás, sino el equUibrio tibierto 
y sincero de todas las fuerzas del país y del pensamiento y deseo de los 
cubanos todosT (OOCC I, 397). 
Este avanzado planteamiento de int^^cíón nacional está 
alimentado por el himianismo. Para muchos el humanismo de Martí y su 
clara visión de integrar más que dividir vienen det^minados por la 
experiencia que a los diez año suMó al sorprender con su padre, juez 
portuario, un grupo de contrabandistas de esclavos africanos a 'cientos 
de negros desnudos que saltan del sudo barco y formaban, ya en tierra, un 
ejercito desdador' (OOCC I, 63). Esta e^erienda unida al conocimiento, 
ya de joven, de las ideas del pensador cubano José de la Luz y Caballero 
por vía de su sñempre maestro Rafael María de Mendive, quien fuera 
Cuba (1895-1898); Madrid, Alianza Editorial, 1995; p. 63 y ss. 
* A Martí no se le escapó aquella raz5n de fondo que los peninsulares y la oligarquía criolla esgrimían, 
aquella razón puramente eaxiómica. Y es que en verdad Marti la tuvo muy en cuenta a la hora de 
proyectar el lUturo estado social y político que suri^ra de la lucha armada. Por eso 'el gran mérito áe 
Martí, pte el de unir todos los factores a la guerra, argamzatta, hacerla viable y, partiendo de ello, 
tmsmitír una ideología y una prxtyecdón poütíca. Al darte una pomca a la guerra, Martí, actuaba ocm 
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—según algunos estudiosos de la obra maitiniana^— el primero en 
introducirle en las concepciones humanistas del krausismo español. 
Sin embaí^ nosotros pensamos que sería más licito decir que el 
"gran" contacto martíniano con el krau^smo y el humanismo liberal a él 
asociado, lo tuvo Martí en la propia E^aña, lo que le proporcionó 
principalmente un modelo jurídico que encamaba la idea de República 
que quería para Cuba: 
"Si en las cosas de nd patria me juera dado preferir un bien a todos 
los demás, un bien fimdamerttal que a todos los dd pais Juera base y 
princqño, y sin el que los demás bienes serían falaces e inseguros, ése 
sería el bien que yo prefirieren yo quiero que la ley primera de nuestras 
repúbíioas sea el culto de l<^ cubanos a la dignidad plena del hombre' 
(OOCCIV, 269-279). 
La bibliografia de Martí le coloca sin quererlo fuera de Cuba en su 
edad formativa. El destiorro forzado en Madrid en 1871 le sitúa dentro del 
rico ámbito intelectual madrileño, y en general español, que vivía de la 
herencia distribuida por la Generación del 68, y que Marti no pudo 
desperdiciar. Autodidacta compungido, lector de la incipiente literatura 
positivista, habitual de museos y tertulias, asiduo del Ateneo de Madrid y 
en general abierto y recq)tivo a la atmó^era del momento, asiste como 
oyente a las clases de la Universidad Central de la carrera de Derecho. 
Carrera que irradia, en su complejidad, desde la difusión académica y 
gran realismo y saitkio práctico' (Annando Hart Dávalos: .ktsé Martí y el equOibrio del mundo; México. 
Pondo de Cultura Econóniica, 2000; p, 23). 
s Véase al respecto el magnifico libro de Miguel Jorrín: Martí y la filostfia.; La Habana. UNESCX), 
1945. 
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social que imparte Giner de los Ríos desde su "recién" creada cátedra 
"Filosojía del derecho y deredw intemaaonat (1867) y sus 
corre^ondientes planes de estudios referidos a lo jurídico y a las 
ideologías de los partidos políticos triunfantes que las imponen. Meses 
más tarde Martí se matrícula oficialmente y será alumno [alumno íibrefi) 
de la facultad madrileña entre 1871-1873. 
Nos encontramos ante la cuarta hornada de krausistas que gravita, 
casa en su exclusividad, alrededor de la figura y el magisterio de Giner de 
los RÍOS, y que siguiendo sus huellas, se puede decir que es una hornada 
predominantemente jurista y que empieza a despuntar en todo su 
esplendor a partir de 1870; aunque años antes ya lo había hecho, mas su 
presencia se ceñía a los círculos intelectuales, ahora también toma forma 
y posáción en el agora y en el espacio social en generaF . 
* Lo que nada resta a que Marti pueda aer llamado, con toda justicia, estudiante de la Univerñdad 
Craitral de Madrid. La ^ u i a dd abumto Ubre aparece a partir dd proyecto univer^tario de 1SS7, 
cuando se establecen las a^natúras de Doctracado de Davcbo, pao aún no flmdonan las cátedras 
que las impartan; se permite, «itooces, estudiar estas asignaturas {Mivadamoite. Ahma Uen, cuando 
entraron a ftindonar las cátedras se ccHifirmó la po^UUdad de estudiar estos cursos iMivadamoite, 
"esto ^gn^ioaba ta apari/d^ de lo que más addanie se Uamarla él abarnto Ubre' (Antonio Alvaiez de 
Morales: Génesis de la Universidad Estañóla Contemporánea; Madrid, bstituto de Estudios 
Administrativos, 1972; p. 493). Sin embaí^, por lo que respecta a los alumnos de bachillerato y 
licenciatura, nada difoenda a los abimnoa libres de ios alumnos regulares. La nece^dad de lograr la 
uniformidad de la mseñanza, razón de ser de los distintos proyectos de 1^, liace que se imidanten 
una soie de requintos ineludibles para cualquier alumno que quimera pasar la carrera. La a^stencia 
a clase (se pasaba lista todos los dia;^, implantación de libros de toctos escogidos, {nxigramas 
establéenlos previamente... en resume, un 'exceso de regtamentackmes de los liberales, en los cursos, 
los libros, las programas, los exámenes [...] Las dases --mañana y tarde- tendían a amfigurarse con un 
triple contenido, pasar lista, preguntar y ejq>tioar la leociAi; por la tarde normídmente no se expUoa, se 
pregunta' (Mariano Peset y José Luis I^ eset: 'La Universidad Española, Despotismo Ilustrado y 
RemOucián Ubertú', siglos XVWy XIX; Madrid, Taurus, 1974; pp. 377-521). El abtmno Ubre no se libra 
de la rigidez de las reglamentaaones, la única diferraida radica en que se extiende la categoria de 
alumno Ubre a estudiantes extranjeros t)r en el grado de doctoi) con el omieUdo <te dar más dualidades 
a la hora de la asistencia a dase. Por lo domas, los abinmos libres, no estaban exentos de la r i^ez y 
R^amentacirái de los liberales en las clases, libros, pn^^ramas, «amenes... 
7 Es sabido que los loausistas españoles no omoáeron a Krause directamente, tino la interpretada 
que de él bizo Sanz dd Rio, españolizando transculturalmeale su pensamiento. La traducción y 
adaptado! mvQr personal dd 'Ideal de la Humanidad para la vidcP de ICrause, a^ como d 'Curso del 
deredio naturoT del krausista b e ^ Aluens, constituyen las flientes doctrinales dd krautismo 
jundico españoL Al parecer sólo Saimerto y Giner lo l^eron directamente, lo que no impide que 
éstos sigan, con más o menos fidelidad, las interpretadones hechas por Sanz dd Rio. Menéndez 
Ftelayo habla de homadam, refiriéndose a las etapas y los sujetos que las protagonizaron, por las que 
transitó y evducionó, hasta d krausopotitivismo, la inteipretadón españatízante de la doctrina de 
ICrause por Sanz dd Rio (Menéndez Pelayo: 'La historia de los heterodoxos españoles^; Madrid. 
Ubieria General de Victoriano Suárez, 1917-1944; voL VI, p. 392 y s^. Ver, asimismo. José Luis 
Abdlán: Historia crítica del pensamiento español en 8 tomos; Madrid, Ed. Espasa-Calpe. 1979; Juan 
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Sabemos que esta cuarta hornada, producto príncipalinente de una 
segunda^, se forma en él orgarúdsmo krausista. Orgarúdsmo krausista 
que 'Uega a la categoría de manual de estudios a través de la obra del 
profesor de Püosofla del dereduf^ de la Universidad Central de Madrid, o 
lo que es lo mismo, Giner de los Ríos. Es dificil que Martí tuviera a Giner 
de los RÍOS de profesor, teniendo en cuenta que era el propio Giner quien 
impartía el curso de doctorado en la carrera de Derecho. Estrictamente 
hablando, poco importa, pues la plantilla de profesores, tanto en el grado 
de bachül^* como el de licenciado, o son krausistas o están vinculados 
personal y estrechamente al krausísmo gíneriano que todos compart^i^^. 
Ya sea por las clases recibidas, ya sea por los libros de textos 
estudios, ya sea por el ámbito cultural y social de la época, Martí estuvo 
en contacto directo y estrecho con el krausísmo español, en general, y 
gineriano, en particvdarii. 
López Morillas: Bl krausismo espa/ioi: perfü de una aventura in^ectucá; México, PCE, 1956; del 
iní»no autor: Krausismo: estética y Oteratura; Barcdona, ed. Lumoi, 1973. Tamiñén, Enrique M. 
Ureña: lüause. Educador de la HumanicUiá; Madrid, Uni&i Editorial, 1991. 
* Siguiendo con la denominacidn y método de Menéndez Pelayo, la segunda hornada gravita alrededor 
del magisterio de Sanz del Río, del que d mismo CSnar ñie producto. Esta segunda hornada üeg/i a 
Madrid en 1863 y asiste a las dases universitarias. Bs, además, asidua al Circulo de FOosc^ ía de la 
calle Cañizares y se hace, además, oim la hegemonía idetdó^ca del Ateneo de Madrid. En esta 
hornada podemos incluir a Ra&d Maria Labra, Segí«nundo Moret, Qumersindo de Azcárate, José 
María Maiangcs y Giner entre ios más destacados. Casi todos tüos serán posteriormente maestros de 
JoséMarH 
9Qa Oemades: El reformista espancA, krausismo, escuela histórica y neotonúsmoi Barcdona, Aiiel, 
1989; p. 120. 
>o n^em, p.61. 
1' Sabemos, por el expediente académico de Martí (enoHitrado en la Bibtíateca Universitaria de 
Zaragoza, véase el anaco de este trábelo), que en Madrid cursó las as^naturas de: 'I^t^egómenos, 
histmia e instituciones del deredu) romano', 'Derecho pdUico y adgtínistrativd', 'Economía potítica y 
adntínistmtivci', 'Contimuicián del deredio romano' (en el curso 1870-1871), 'Reseña histórica de los 
códigos españoles, deietito dvü e^>añol', 'Derecho mercantil y pawt {/sa A curso 1871-1872). Según 
este plan, Martí tuvo como profesores, y por orden de as^naturas reseñadas a: José Maranges, 
ManiKl Colmeiro y Penado, Se^mundo Moret y Hsa Payares (en d curso 1870-1871), José Moreno 
Nieto y Villar y \ficente Romero y Girón (en el curso 1871-1872). Sentemos de Maranges que 'es un 
simple continuador de la Hnea tretscula por CÜnei* (Gil Qremades; op. o t , p. 90); de Moret seguidor de 
su maestro Sanz del Rio (Gil 0«mades; op. <át, p. 60); de Ptsa Piares que 'sin ser krausista, (le| 
podemos considerar cerca de su órbita ^ en su obra) la aceptada de los principios knmsistas, es 
eiñdent^ (GHl Creoiades; op. cit., p. 111-114); de José Moreno Nieto "puente de plata' para los 
krausistas' (Gil Cremades; op. rit., p.29); de Romero y Girón, porteneciente a la primera hornada, 
será el "primer* jurista krausista (Gil Cremades; op. cit, p. 60); en Manuel Colmeiro pudo aprender 
economía. Véase, para situarlo, el prólogo de Gonzalo Anes a Manuel Colmeiro: 'Historia de la 
eomomiapoBtícaespañoicí'; Madrid, Fundación Banco Exterior, 2 vote., 1988. 
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No carece de fundamento esta suposición, y es que en esta época el 
ambiente que se respira es krausista, sean o no compartidos sus 
principios; no hay más que salir a las calles de Madrid para comprobarlo, 
y Martí, consta históricamente, lo hizo. Si además se añade el hecho de 
que Martí fue estudiante de Derecho, es inconcebible que se le haya dado 
tan poca importancia al encuentro del pensador cubano con el krausísmo 
de impronta gtaeriana. Si atendemos al interés de Martí por la cultura 
española y los distintos escrito martinianos que dejan constancia de su 
profundo conocimiento de la misma, así como su interés como espectador 
y sus referencias en textos a la situación política por la que España pasa 
en el momento en que el cubano se encuentra en Madrid, no hay razones 
para no afirmar que Martí está abierto y receptivo a lo que escucha, ve y 
vivei2. 
Como estudiante del krausiinno jurídico la posible implicación con 
las concepciones krausástas no puede so: pasada por alto. Su implicadón 
como estudiante, y ya no sólo como mero 'espectador-civü'', debió ser 
profunda. Y no sólo porque las clases diarias en la Universidad no fueran 
más que expo^ciones de la ideólogo del profesor, es dedr, de ideol<^[a 
krauasta, sino porque los programas de estudios, libros de textos 
estudiados, obli^dos a comprar, y aprendidos de memoria, son 
krausistas o escritos por krauástasi^. Esto supone muchas cosas que no 
pueden perderse en el tintero. 
« El libro 'Un domingo de mucha biz, historia y literatura españoUz en la cbra de José Martí" (A.A.V.V.; 
Salamanca, Universidad de Salamanca, 1995) reco|ñla los escritos martinianos que hacen referencia 
a la cultura y a la sociedad española del momento. 
w La traduccáón dd Sanz del Rio del 'Ideal de Humanidaá' de Krause Rguró en las listas de textos de 
la Universidad por 20 años y ftje el lit>ro de horas de muchas generaciones de universitarios. Otro de 
los textos imprescindibles en las aulas de la Univerádad ftie el *Curso de Derecho Natural* de Ahrens 
(para hacemos una idea de la atmósfera tomamos la palabra de unos de los catedráticos que habla 
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Martí leyó y estudió, aprendió y asimiló las lecturas y las 
enseñanzas del krausísmo jurídico. No podemos, por tanto, desatender 
este hecho, pues nos ayudará a comprender muchos de los ^pectos del 
p^isamiento martíniano. Pero antes de ponemos a analizar el grado de 
implicación de Martí con krausásmo jurídico, hay que dejar un punto 
claro, la concepción del mundo kxausista con la que Martí entra en 
relacdón no es la "metafísica krausísta*, que también conoció. Hay que 
recordar que para la sociedad y la intelectualidad española del momento 
el krausísmo es, antes que nada, una teoria del derecho y del estado (bien 
es verdad, que esta teoría del derecho y del estado está construida sobre 
una metafísica concreta). El mundo político o la realidad intersubjetíva es 
el verdadero objeto del krausísmo de la segunda y cuarta hornada. Y es 
en estos ámbitos donde hay que buscar la más que s^ura "implicación 
intelectual' de Martí respecto del krauásono. 
Consignada esta apreciación, sólo queda dedr que, por el carácter 
que guía este trabajo, nos es materialmente imposible analizar al detalle 
la compleja teoría krausista del derecho. Sólo apuntaremos brevemente a 
las ideas esenciales del krausísmo jurídico-gíneriano que nos 
proporcionarán multitud de claves para entender aspectos esenciales del 
pensamiento martíniano. 
Como señala el investigador Hennesy, el movimiento krausista 
proporcionó a la sociedad española de finales del siglo XDC un criterio 
asi del ambiente univertítario: '¡os profesores jóuenes. sm renegar de los mejos, teníamos otros 
calendarios: San Ahrens y compañeros mártires... de la fe krausista. De Ahrens tomábcanos con ciertas 
reservas la esencia del DemOto PtMico: conoeptoyfin del Estado, noción de la s<a}erania y dei poder, 
formas de G<a»emo, das^icacián de las pmcümes de poder, carácter y mecanismos de la 
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que, distanciándose de los patrones del antiguo régimen, fuera capaz, al 
mismo tiempo de a) juzgar la iimioralidad de la doctrina política liberal 
(que se traduce en la neceadad de edificar un "derecho social' o, el 
llamado por algunos, 'solidarismo'); b) sus implicaciones leales 
significaron una crítica al grueso de la estructura l e ^ existente (la 
articulación teoiía/praxis); y c) su panteísmo proporcionó una alternativa 
religiosa al catolicismo (que en muchos aspectos representaba el viejo 
régimen). En términos generales, continúa Hennesy, el krausismo con su 
doctrina armordsdsta, suministra una ideólo^ global para la 
regeneración moral de la sociedad en su conjunto. Muchos krausistas 
vieron en el republicanismo el mejor vefaícido para la implantación de 
estas reformas en el país^^ 
Teniendo en cuenta esta tesis, y habiendo acordado que resulta casi 
imposible que el joven Martí p^maneciera neutral en la atmósfera 
intelectual que se vivía en España^^ creemos que la idea de República 
que Martí tenia en mente para el pueblo cubano responde a las siguientes 
señas de identidad, en la República: 
l.-debe hacerse la traducción positiva de luia concepción de derecho 
como algo connatural al hombre, mas perteneciente a vm orden superior 
(lo que significa una crítica a la idea del derecho de las teorías del 
contrato social que afirman que es el contrato quien inaugura el derecho); 
r^/resenUicifyi pública, estructuras constitucionales; cita rcoo^da por un profesor de la Universidad 
Central de Madrid que Alvarez de Morales recebe en op. d t , p. 394-399). 
" C.A.M. Hennesy: The Federal Republic in .^ patn. Pi Y Margall and the Federal RepubUcan Movement, 
1868-1874; Oxfoixl, Claredon Press, 1962; p. 67 y ss. 
" Ftese a la obsesión constante del joven Martí por ia problemátk^a cubana, es prácticainente 
Imposible que Marti resistiera neutralmente a esta atmósfera, teniendo en cuenta la sombra 
perdurare que el paso por la universidad deja en todo intelectiial, para láen o para mal. 
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2.-la sociedad debe ser entendida como un "organismo", en el que 
las partes que lo componen deben ser considerados como miembros vivos 
con plena individualidad y sentido que tienden a unirse ei^ontáneamente 
ante fines comunes que cumplir; por eso, superior a la idea de Estado es 
la idea de patria o nación (rectificación del individualismo jurídico de raíz 
kantiana); 
3.-la articulación de las individualidades dentro del todo o Estado 
(distancíamiento de las teorías totalitarias de raíz hegeliana que 
preterízan al individuo en favor del todo, y que en última instancia 
tienden a desembocar en políticas autoritarias); 
4.-la cuestión social o problema del reparto de bimes como tarea 
rectora de las leyes a promulgar {sin üegEtr a ser socialismo, debe 
aplicarse medidas leales que tiendan al reparto equitativo de las 
riquezas a través de políticas sociales). 
Estos cuatro puntos son sin duda de orientación krau^sta, pero 
están muy presentes en la obra de Martí. Es más, creemos que es sobre 
estos cuatro puntos sobre los que Martí edifica la idea de R^ública que 
quiere para Cuba (y para América Latina en general). No hablaremos de 
mimetismo, Martí no imitó las tesis de los krausistas españoles. Lo que 
intentaremos mostrar a partir de ahora es, más bien, la existencia no 
contradictoria de estos cuatro puntos en el pensamiento maiüniano. 
Pues, el krausi^nno, de alguna manera, habría proporcionado a Martí una 
herramienta "extra* para pensar la realidad social de su tierra. Martí 
asimiló el krausismo gíneriano y vio alguna de las posibles soluciones a 
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los problemas del continente americano con concepciones del krausismo 
jurídico en menteos. 
Seguiremos los cuatro puntos anteriores para ver los 'aires de 
familia'' o estrategias de similitud entre el pensamiento martíniano y el 
krausismo jurídico. 
Los maestros juristas de la Universidad Central seguían las 
enseñanzas del catedrático de 'Filosofía del Derecho" que inculcaba en 
sus alumnos la estimación del E>erecho como la de un sentimiento de 
amor y im deber de gratitud, un culto radoruú, cuando cabe en esta idea, 
mirada como la Ley del Mundo o como él Estado de Dios en la tierra, sin 
conjundirio con la idea de la Religión, que es de otro género, y como su 
acercamiento a él debía ser no el de un interés meramente científico o 
doctrinario, sdno como un ideal de vida, como ya lo hiciera, a su vez, el 
maestro de todos, Sanz del Río. 
El hombre, por el hecho de ser tal, recibe de una vez el Derecho 
"uno y todo y eterno", pero concretizado en un tiempo histórico 
particular, que se e3q>resa en el juicio "tengo derecho" o "soy un ser de 
derechos". El Derecho es una propiedad del ser humano, pero que nos 
transciende en tanto seres individuales. Es por eso que existe un orden 
transcendente del Derecho. 
>6 Como dice hrán Scbulman, es una constante en el pensamiento martíniano 'representar los hechos 
leídos u observados con el fin de preseMtailos tnmscuUuralmente a sus lectores hispanoamericanos, lo 
cual implica la necesidad de reformtibaios para que respondieTan a su deseo de acelerar en eUos la 
construcción de una nueva realidad moral' (Iván Schuiman: Smbolo y color en la abra de José Marti, 
Madrid, (^«dos, 1960; p-541). Martí de a^una manera halMia traducido transcuUuralmente, 
«amoldado' a las necesidades y al carácter particular de Hispanoamérica, el krausismo jurídico que 
aprendió en la Universidad como estudiante de derecho. Lo que posiblemente significa una 
formulación radicalmente distinta del krausismo que el cubano conoció. 
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Para el krausúnno el Derecho es una propiedad de reladón que 
posibilita que los hombres se unifiquen en sociedades, único camino que 
existe para logra la realización del hombre como persona. 
El Derecho es una pivpiedad de reladón y no un objeto que pueda 
ser adquirido o e^ctínguido porque los derechos son 'inherentes a la 
naturaleza humaruf y acompañan 'a lapersona durante el curso entero de 
su vida. Son, pues, permanentes e inmutables, nopudiendo en ningún caso 
ateraries e{ iriftujo de los hedws; irrenundables, por ser superiores a la 
voluntad del sujeto, y no cabe perderles por acto alguno, propio o ajeno, rú 
aun por la peipetradón de los más graves defóos^i?. Se puede decir que 
son «imprescriptibles», es decir, perdurables en el transcurso del tiempo 
y, añade CHner, que derivándose de nuestra naturaleza misma, son 
superiores a la voluntad del legislador, al cual no toca otorgar, rehusar ni 
aún limitar arbitrariamente su ejercicio. De esta conáderación del 
Derecho, se deriva un criterio de justicia sobre la idea de dignidad 
humana, sobre la idea de libertad, seguridad e igualdad^^ Un criterio de 
justicia que constituye una formulación bastante coherente de la doctrina 
de los derechos humanos o derechos fundamentales entendidos como 
verdaderos derechos naturales, propia de la concepción del mundo del 
Ubeíalismo. 
" Giner de los Ríos: Otras Completas, tomo Xffl; Madnd, La Lectura y Bspasa-Calpe, 1916-1936; pp. 
185-187. 
>• Giner hace una claiñficación pormenorizada de los derechos (ver op. cit., tomo 1, pp 129-197), y que 
podemos reducir esquemáticamente en: 
^.-derechos derivados de la persona: relativos a la conservación de la personalidad y de su actividad, 
y que implkan la oposidón a los absolutismos políticos, a los sistemas de esclavitud y servidumbre 
feudal, a los lúmenes penales que no respetan la cualidad de la persona humana. I^ concepción del 
homtn^ como persona implica la concepción del hombre como fin en a mismo y nunca como medio, 
es decir, defensa absoluta de la d^nidad humana kantianamente entendida, asi como la defensa de 
su honor, derecho de la existencia, subsistencia...etc. Derecho al trabajo, derecho al Ubre 
pensamiento y libertad de comunicación de ideas. 
b).-derechos particulares de la vida: relativos a las instituciones jurídicas encargadas de la realización 
de los derechos derivados de la persona. 
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La concepción íusnaturalista del derecho de impronta gineriana, sin 
e m b a í ^ , podríamos decir que es una concepción del derecho de 
contenido variable y relativamente plural. Pues aunque responde a un 
:ñstema absoluto o matriz de valores y fines que deben ser tomados en 
absoluto (que podemos denominar Derechos Naturales o Fundamentales), 
desde éste núcleo se ramifican egresiones plurales del mismo. Por lo 
tanto, ningún oiterio concreto de justicia es 'e l ' absoluto. Los derechos 
Fundamentales puedan caer bajo interpretaciones diversas, aiuique 
ten^ui su raiz en aquella estructura permanente del Derecho, que no 
puede ser tomada en ábstracto^^. 
Martí a c ^ t ó y asimiló las ideas sobre derecho y justicia del 
krausismo español, complementando la conc^ción humanista y 
e^resivista del mundo que poseía. E^ más, creemos que la genialidad y 
fiíerza del folleto 'La República española ante la Revolución Cubana', 
publicado en Madrid en febrero de 1973, no hubiera sido tan señalada iñ 
no hubiese mostrado la contradicción que existía entre la idea del 
Derecho kiausista que los juristas peninsulares inculcaban, y en especial 
la concepción ginerista del derecho, y la negación oficial y s ^ o s a de la 
independencia del pueblo cubano por parte de los liberales españoles. Y 
de esta forma tan contundente escribe Martí: 
'La gloria y él triunfo no son más que un estímulo al cumptínúento del 
deber. En la vida práctica de las ideas, el poder no es más que el respeto 
a todas ías manifestaeUmes de ía Justicia [...] y cuando eí acatamiento 
19 El talante armonicista de los krausistas evita el iusnaturalismo abstracto y absoluto. Y en el 
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a la justicia desaparece, tñda insensata y odiosa vive el poder [...] No ha de 
ser respetada voluntad que comprima otra voluntad. Sobre el sufragio libre, 
sobre el sufragio consciente e instruido, sobre el espíritu que anima el 
cuerpo sacratísimo de los derechos" (OOCC I, 96; el subrayado es 
nuestro). 
E s^te fi-agmento del texto referido, nos permite ver como Marti de 
algún modo tiene una concepción idealista del derecho. Las estructuras 
jurídicas, entonces, serian una derivación de un fundamento no empírico, 
el cuerpo sacratísimo de los deredios; una suerte de existencia que sin ser 
fisica posee, si cabe, más realidad y verdad que cualquier certeza 
empírica. Ahora bien, si el derecho posee un fundamento que podríamos 
llamar a priori, el "tengo derecho' sólo se cumple en una esfera cultural-
ética determinada, en una jrumifestaáón de la justicia, en la que esto *es 
mi deber*. Por lo tanto, el derecho ni es formal ni desligado de la cultura, 
y el derecho se realiza en el devenir, es dedr, históricamente. Es en este 
contexto teórico, en el cual el Derecho, sin dejar de ser entendido en 
absoluto, es una entidad que evoludona en el tiempo o en la historia 
como principal realización del mismo, E:q>aña pasado desde una 
monarquía absolutista y un imperio autoritario que requería de 
dominación, a una República que, en opinión de Martí, evolucionando 
debe r ece ta r la voluntad de todos y cada uno de sus miembros, así como 
de la voluntad de otras totalidades políticas o/y culturales. El hombre 
sólo realiza el derecho dentro de la justicia, o dentro de un contexto justo. 
racumaUsmo armónico hay cabida tanto para k> universal como para lo concreto. 
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Un contexto justo que es reconocido sólo a través de la convivencia y 
coexistencia con otros sujetos o con otros pueblos, y no como pura 
deducción de una subjetividad (a la manera en que la concepción liberal 
individualista de raíz kantiana concibe el derecho y la mored). 
Pero la existencia de la colonia cubana niega la realización histórica 
del Derecho; niega la necesidad histórica de convivencia entre distintas 
voluntades que el krausismo arguye como la realización histórica del 
Derecho. La existencia de la colonia cubana túegai, en fin, uno de los 
principios esenciales del krausismo español, y con ello, se n i e ^ la misma 
idea de R^ública de los krausistas españoles. Según este esencial 
principio del krau^smo, el Ideal de Humanidad o la idea de Dios en la 
•tierra o momento armónico de la Historia o la madurez de la Humanidad, 
sólo logra su consecución histórica a través de un organismo intemadonal 
(el respeto al derecho internacional basado en el Derecho Natural) que 
logra que los distintas naciones o voluntades nacionales que existen 
sobre la tierra se oi^anicen juridicamente. Es decir, que se oi^anicen 
or^inica o armónicam^ite para su unificadán, esto es, para su 
realización -recordemos que para el krausismo la realización tanto de la 
persona individual como de los distintos Estados sólo logra hacerse 
efectiva en vida intersubjetiva-. 
Una unificación inter-nacional que por ser jiuidica permite que 
todas las naciones sean miembros san perder por eso su especial y 
distintivo caracterizo, por eso eí Ideal de Humanidad no es el dominio de 
^ Para el icrausismo la Nación es una dirección peculiar de cultura en oposición a otras. Este 
momento de oposición es el llamado por los krausistas numiento de juventud de la Humanidad, en la 
que todavía ésta, la Humanidad, no ha logrado realizarse. Para ello es necesaria la creación de un 
organismo o derecho internacional (basado en el Derecho Natural), en el que todas las naciones, bajo 
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un Estado sobre los restantes, sino la federación de las sociedades sin 
sacrificio de su peculiaridad y voluntad particular (articulación armónica 
u orgánica de las partes en el todo) ^ i. 
La existencia de una colonia destruía de raíz la puesta en marcha de 
este Ideal de Humanidad. Es más, se destruía la idea de Derecho y la idea 
del respeto a la diversidad de las voluntades individuales/nacionales tal y 
como el krau^:»no de corte gineriano las entendía^. 
La colonia cubana, en fin, negaba la plasmación real del Ideal de 
Humanidad. La colonia cubana negaba lo que para muchos, incluido 
Maxtí, suponía el gran mérito del krausísmo español, el de ser una teoría 
que lograba, al fin, ser la síntesis de lo ideal y positivo, la combinación 
real de teoría-praxis, a través de su idea de Derecho y la implantación de 
reformas positivas en la l^slación del propio país que realizaran el IdeaL 
Escribía Martí en 1875, ya en México: 
'Sin discusión alguna, en Madrid se vive estrecha vida científica, y 
abundante y buena vida títeraria. Son en esto, sin duda, parte principal, 
propia voluntad, se unen juráUcamente para constituir una "personalidad superior* y cumplir en 
íntiiiia unión la realizacá&i de fines de todas y cada una de las nadones, a la vez que se oon^gue la 
convivencia para cumplir fines más elevados de humanizaron. Este idetd de Humanidad es superic»-
al de H^^l, pues en última instanda el momento de síntesis laausista no disuelve las diferendas de 
las partes que «mstituyen d todo. Bl krauasmo s^iue fid a las teas del romanticismo expieávo o 
romanticismo humanista que en su momento alimentó la dignificadrái de las individualidades 
culturales. Pero el krausismo, a diferencia del romanticismo, no desemboca en nadonalismo, pues 
los ktau^stas son de la opinión de que sólo la convivencia e interacción justa entre las distintas 
naócMies es el ideal a l<^Far y no el aislamioito o la atomizacáón de las totalidades culturales 
singularmente entendidas (el ideal no es sólo la nación como comunidad de destino). 
" ''I>e este modo-afirma Perrater Mena- se Vega, por tma serie de gmdackmes en él prooeso federativo, 
a unafederaaán mundiat, td ideal de humanidad vmida que proporcione a cada uno de sus miembros 
la participación en la razón sitprerrfa y enei Bierf (Parata- Mora: Diccionario de Fi¡os{^ía; Barcelona, 
Editorial Akal, 1994; p. 2033-2036). 
^ Creemos que es en este marco conceptual Jurídico krausista donde entraría y tendría razón de ser 
la noción martiniana de 'guerra ,ptsUi' o 'guerra neoesaritt. 'La dimensión universal y la claridad 
poUHca de las oanoepáones revobidoruirias de Martí, sobre las cuales se asienta su avanzado 
humanismo trOemticionalísta, dejan perfectamente definido que no se trata de urui guerra contra los 
españoles cano tales, smo 'contra el sistema irumrable e insolente del gobiermf" (A.A.V.V., Aoeroa del 
Partido RewOuaorurrio Cubarut en El alma visible de Cuba; La Habana, Centro de Estudios Cubanos, 
1984; p. 315). No se trata de luchar contra una comunidad de destino, contra una Nación por su 
fonna y dirección de vida, se trata de luchar contra la violación de ese derecho u organismo 
internacional que logre el Ideal de Humanidad BI humantmnio IntemaeUmaUmta no es más que el 
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las condiciones imaginativas y el délo todavía azul de los españoles, no 
muy asimilables ciertamente a las graves especulaciones alemanas en qpie, 
a despecho de la originalidad, con más trabajo y aplicación notables, ocupó 
su irtteUgenda Sarvs del Río, y la ocupan hoy Patrido Azcárate, Modas, 
Francisco Oiner y ei lógico, él honrado, el vigoroso Scdmerórt 
EUos alemanizan el espíritu; dios expUican a un pueblo de 
imagirutción, generalizadora[s] y aí»stracta[s] durezas de irúeUgenda 
positiva: ellos kraus^lcan el derecho; pero dios son e^riritus severos, 
daros, e hijos en verdad legítimos de la grave madre dendd''^. 
El folleto 'La RqjúbUca e^mñola ante la Revoludón Cubana", sí 
muestra clarividentemente algo o, más propiamente dicho, se desea 
mostrar algo, es sobre todas las cosas, la apotia histórica en que E^aña 
incurre. Este folleto impactante denuncia la contradicdón tremenda que 
existe entre, por vm. lado, la idea de Derecho krausista, el criterio de 
justicia a él asociada y la encamación de esta idea en la Rqpública, y por 
otro lado la existencia de una colonia española, o lo que es lo mismo, el 
mantenimi«ato de la relación metrópoli-colonia propia de la estructura 
legal del viejo régimen. En resumidas cuentas, este texto ataca aspectos 
esenciales de la teoría krausista del derecho, y nos da plenas razones 
para afirmar el pix>íundo conodmiento que Martí tenia de la misma: 
'Como la Península quemó a Sagunto, Cuba quemó a Bayamo; la 
ludia que Cuba quiso humanizar, sigue tremenda por la votuntad de 
humanismo krausista, y Martí es su mejor crítico y salvaguarda cuando habla y mucre por una 
guerra justa que equilibre eí mundo. 
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España, que rechazo la humanización; cuatro €iños ha que Mn demanda de 
tregua, sin señal de ceder en su empeño han pedido su libertad tantas 
veces, su indqfendenáa de la opresión, su libertad del honor. ¿Cómo ha de 
haber repubücaxto honrado que se atreva a negar para un pueblo éL 
derecho que éi uso para sí? 
¿No espcmtará a la República española saber que los españoles 
mueren por combatir a otros r^>ublicanos? 
La República ruega el deredio de conquista. Derecho de conquista 
hizo a Cuba de Espafia. 
La República condena a los oprimidos. Der&ho de opresión y de 
explotación vergonzosa y de persecución encarnizada ha usado España 
perpetuamente sobre Cuba 
La repúbüca no puede, pues, retener lo que fue adquirido por un 
derecho que éüa ruega, y conservado por una serie de viokudones de 
derecho que anatematiza 
La república se levanta en hombros del sufragio universal, de la 
votuntad unánime delpuéblo. Y Cubase levanta asL 
Y si Cuba proclama su independenda por el ntismo derecho que se 
proclama la República, ¡cómo ha de negar la República a Cuba su derecho 
de ser Ubre, que es el mismo que ella usó para serio? ¿Cómo ha de 
negtMTse a si misma la ¡tepúbücaP' (OOCC 1,93-94; la negrita es mía). 
La tarea principal que se habian impuestos los krausístas, y en 
espacial Giner, era la regeneración moral de la sociedad española, la cual 
23 Fragmento de un texto más extenso que Martí escribo en 1875 para la Revista Universal de México. 
Bdición tomada del libro recopilatorio, 'Vn, domingo de mudta biz, historia y Utercetwa española en la 
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creían aún muy determinada por los valores del antiguo régbnen. La idea 
del Derecho krausista, inminentemente humanista, la idea de los 
derechos históricos que de aquella idea se derivan y su puesta en práctica 
a través de un criterio de Justída a construir, choca frontalmente con la 
existencia de una Colonia. La República que los liberales españoles 
quieren construir 'niega el derecho de conquista", 'condena la opresión", 
condena la pérdida de libertad, la pérdida de ind^endencia y la pérdida 
de honor de la persona humana, ¿por qué, si se deseaba el mejoramiento 
de la sociedad emanóla y de sus estructuras y concepciones de corte 
consenrador, no comenzar luchando contra el asiuito más grave y 
retrasado que poseía?. 
Si los derechos no nacen del arbitrio del sujeto y no toca al 
legislador ni otoigarios ni n e l d o s sino que están determinados por la 
naturaleza del hombre y la natural&sa de las cosas, y por tanto son 
'reales y deben como tales ser conocidos por la razón y, en tanto, 
cuntfMdos por la Ubre actividad'^*, ¿por qué entonces, se pr^untar ia 
Marti, seguir negando no sólo la participadón en la Humanidad, sino la 
misma actividad a los hombres de la tierra en que había nacido por el 
qercicio de un poder repudiable que hacía saltar por los aires la razón y 
d^nidad himiana?. 
V.b Martí reformista y la concepción myániea de sociedad 
Marti comparte el cariz iusnaturalista que los krausistas conceden 
al Derecho. El origen del Derecho está en la naturaleza, en la naturaleza 
obm de José MartT (op. cit. p. 24; el subrayado es mío). 
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del hombre y en el otden de las cosas (como ya hemos visto en el 
apartado anterior). Pero ambos, Marti y el krausismo, reconocen que pese 
al carácter natural del Derecho, cualquier criterio de Justicia que del 
Derecho se derive se aplica a sociedades concretas, históricas, en que se 
parte ya de desigualdades sociales y donde lo justo se hace concebible 
desde el criterio 'a cada uno según sus po^büidades, recibiendo según 
sus necesidades^. 
Este criterio de justída, bien es verdad, no llega a la categoría de 
socialismo, ahora bien, de rt^formisnuf^. Un refomúsmo ético que impone 
mayores deberes y obligaciones a los poderosos y pudientes. Pero en 
estricto sentido, este planteamiento no cuestiona la sociedad de clases. 
Sin embargo anunda la evoludón de esta dase de sodedad, y de sus 
estructuras económicas hada posturas más socialistas, ya que la actitud 
reformista española pretende corr^;ír defectos y abusos de la sodedad 
individualista basada en la propiedad privada y d control de ella por la 
burguesía, 'orientándola hacía el cumfUmiento de una recta función social, 
y por otro, una actitud sodaüsta que intenta una transformaáón más 
profitnda y radical de esa sodedad, sin cividar la transformación ética del 
^ Oiterio de justida que los kiausistas quisieron ver traduódo positivamente en las leyes de la 
"reoéa" vida repuMicana. Giner, Obras Completas, tomo I, op. tíc; p.93. 
^ I^ua ver más informaci^ sobre las implanta<áones sodales del krausismo, Elias Díaz: 'La Füosojia 
sodal del l&taisismo espaiUd'; Madrid, BDICUSA, 1973. 
^ Creemos que Marti no sólo comparte la idea del Derecho de los krauástas, «no también su visión 
de cómo debe evolucionar la sooedad para la realizacáón real de éste. Asi, si el poisamiento de Martí 
es el de un retM^udonario en aspectos tan importantes como los puntos que se refieren a la 
organización de un partido cubano que luche por eliminar el poder de la ant^;ua España imperialista 
o de cualquier poder imperialista; Marti en la cuestión social es un refonnista. Pero, no como algunos 
han pensado, poique Martí no posQrera las herramientas necesarias para pensar el problema de la 
lucha de clases. EL refonnismo martiniano, como el krausista, lo que clarividentemente supo ver es 
que los cambios sociales (y no políticos) toman carácter de naturales u oi^ánicos cuando se 
implantan medidas que van cambiando a la sociedad de manera sucesiva. Foliticas sociales a largo 
plazo pensadas que no violenten el curso natural de las cosas. La mentalidad de las personas tarda 
más en cambiar que el camino político de un relimen. En el cambio de espíritu, y no sólo de formas, 
Marti creyó que el movimiento a seguir no era el de un revoIiKáonarío, sino el de un reformista. 
Reformas que al final del camino son de carácter revolucionario. El socialisino maitmiano que 
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hombre, pero insistiendo también en eZ mayor peso potítico dd proletariado 
y en la necesidad del paso a formas variables y flexibles de socialización 
de la propiedad en lo que a los medios béísioos de la producción se 
refiere"^. 
La doctrina liberal del ¡Derecho krausista mantiene, como vemos, 
limites borrosos con la moral o la responsabilidad eticaos. Este aspecto 
tan característico de la doctrina del Derecho krausista, radica en que 
contrarresta las insuficiencias de la solución individualista-liberal (propia 
de la tradición kantiana) a través de la afirmación de luia filosofía de 
corte comunitarista (propio de la tradición hegeliano-maixista). Sin 
embaí^, no olvida la autónoma del individuo fií-ente a la sociedad 
entendida como único principio. E^ lo que Elias Díaz ha llamado el 
UberaUsmo orgánico krausista, en el que, como escribe Giner, 'eZ demento 
particular y el común de la propiedad se armomcerC, tn una suerte de 
momento antético en que 'la propiedad privada esté templada no por la 
hatñamos ya analizado, tiene aqui su explicadión, su razón de ser. La emcmc^xidón integral necesita 
de la revolución, pax> tamlnén de reformas a posteriori. 
27 Blías Día^ op. cit..; p. 125. A continuaron escribe Elias Díaz *en el criterio de Justicia de Oiner se 
(flfrjntfm pf^fiMH^nd'^ f" '*" hnhtir sido plasmadas en el Derecho v enla sociedad, enooncretoen la 
sociedad española de la época, Hubieran permitido (y en parte de hecho permitieron) evoluciones 
importantes de verdadero sentido pro¡pesivo, tendentes a suavizar y a salvar un buen numero de 
privüegios y desigualdades tradícionalmeitíe arraigadas en nuestra sociedad. Podría, con todo, 
advcírseípteélTeforrnismosociallarausistasupankiunaiitsii^icieraeyínuyle^ 
estructuras económicas treuUcicmdles: algunos, quizá la mayor parte de los krausistas, pensaban que la 
realidad española no permitía sin grave peligro un mayor dinamismo en el camiñtf (pp. 124-125). Tal y 
como lo pensaron los krauMstas, a^ Martí tamUén creyó que un mayor dinanúsmo en el cambio, una 
revolución violenta, no lograría cambiar las estructuras, la mentalidad de los ciudadanos. Martí era 
hijo de una Revolución, que en última instancia, no había transformado la mentalidad de los 
ciudadanos. Los viejos patrones estaban tan presentes en la sociedad como antes de haber acocado 
el momento levolucionario en América Latina. Por lo tanto, la solución estaba en ir implantando 
medidas políticas a l a i ^ plazo, que a fin de cuentas darían mejores y más eficaces resultados, pues 
irían gradualmente transformando la actitud de los ciudadanos. Bn opinión de Martí, la implantación 
de medidas sociales delna ser, sin resquicio de dudas, la tarea rectora de las naciones 
latinoamericanas surgida de las luchas indepcndentistas y en las que se debían aplicar todos los 
esfueizos, pero dejando de lado el caos y la violencia de la revolución ya vivida. Por eso Martí escribía 
que había que luchar por la República con el oiismo ahínco con el que se había luchado por la 
Revolución, pero con distintos métodos, y 'por la libertad verdadera; no por la libertad que sirve de 
pretexto para mantener a unos hombres en el goce exOusivo, y a otros en el dolor inneoesaritf (COCO 
11, 255). 
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propiedad común, sino complementada, más bien, por la propiedad de tipo 
corporativd"^. 
Después de su estancia en España, sabemos que Martí partidpó 
activamente en el movimiento socialista que en México se dio en el último 
tercio del sí^o XDC De esta e3q}eriencáa y de su aprendiz^e teórico de su 
estancia en E ^ a ñ a , escribe Martí: 
'Concesiones débiles de los buscadores de popularidad, esa 
nobilísima tendencia, precisamente para hacer innecesario e{ sodaJismo, 
nacida de todos los pensadores generosos t¡ue ven cómo ei justo 
descontento de las dases llanas les lleva a desear nu^oras radicales y 
violentas, y no hafía más modo natunü de curar el daño de raíz que 
quitar motivo al descontento [...] y eso sí hay que encanáruir las leyes que 
tratan del aUvio, y no dejar a la gente humilde con todas sus razones de 
reuudtcu 
[Pero] so pretexto de socorrer a los pobres, súdense tantos tributos, 
que se conviertan en pobres a los que no lo son. La ley que estableció d 
socorro de los pobres por parroquias hizo mayor d número de los pobred' 
(OOCC XV, 389; la n e r i t a es míap . 
^ F u^a Giner la ética, 'procura caite todo Ux educación de individuos y pueblos en el espfríbi de 
ju^iátf, lo que permite el cuestionamiento sotíal de cualqtiier derecho positivo, libremente (Oiner, 
Obras CotnfAetas, tomo Xn-XIV; op. á t , p. 58). 
» Blías Diaz, op. cit. p. 141. 
3° Como vemos Martí, como los krausistas españoles, y en espetíal Giner, se mostraron contrarios a 
la beneficencia estatal. La explicación teórk» de esta tesis tiene su razón de ser en la teoría ilustrada 
kantiana s^ún la cual sólo existe caridad cuando no hay Justicia, y mientras ésta no exista no 
seremos capaces de ver lo pernicioso y la sin razón de las acciones caritativas. Un acto caritativo está 
ftieía o en los márgenes de la esfera de la justicia. Un acto caritativo, bajo la igualdad que Kant 
establece entre un acto Justo y un acto moral, por tanto, no es un acto moral sino un acto inmoral (es 
decir, injusto, o fliera de la Justicia). Siempre que se hable, claro, en una sociedad don<te se da la 
Justicia. 
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La opinión de quien escribe este texto no corresponde a la opinión 
de un revolucionario. E^ más bien la opinión de alguien que desea 
cambiar el ciirso de las cosas por métodos no radicales o no violentos. Y 
es que la posición de Martí en la cuestión social es más bien la posición 
de un reformista, de la que no puede ser culpado, pues es la única 
pojsáción que no rompe la concepción del mundo que Martí posee. Una 
concepción del mundo social que debe tomar como modelo, como ya 
hemos analizado en páginas previas, el ámbito natural (bajo las 
condiciones ya analizadas, esto es, sin caer en el iusnaturalismo más 
burdo). No se trata de imitar el modelo naturaL Se trata más bien de 
llegar a entender que cualquier sociedad para que logre realizarse como 
tal debe crecer o desenvolverse con ritmo propio e íntimo, naturalmente, 
como evolucionaría un "ser" natural. Una vez que una determinada 
sociedad, nadón o pueblo, da en nacer, es ella misma la que debe poder 
regir, el^ir, sus cambios dictados por su propia forma o "naturaleza". 
Cambios en los que unos suceden a otros, los previos son causa de 
posteriores y no surgidos desde la nada, o desde la imitación. Y esto es 
precisamente lo que América Latina necesita, cambios sucesivos que 
surjan naturalmente (por sucesión histórica). 
Es la sociedad entendida como vm oi^anismo, que tiene un ritmo 
oigánico propio e íntimo, y se desenvuelve o crece conforme al receto y 
al derecho de auto-realización que todo hombre posee en el seno social. 
Sabemos que el krausismo juridico fue poco a poco, hasta el 
krausopostivismo, tomando como modelo teórico la biología. Hasta 
198 
entonces, el sentido de organismo tiene un sentido hiperbólico, aunque el 
modelo biológico tiene un gran peso en el modo en que el krausismo de la 
segunda hornada entiende la relación de la persona individual o de las 
distintas comunidades (la familia o la nación) dentro del Estado. 
El individuo es el auténtico estado^^ pero se une en comunidades de 
distinta índole (familia, región, municipio...) hasta la Nación como 
comunidad de destino. El concepto que el krausismo utiliza para e^^resar 
esta idea es el concepto de organismo. El organismo en el mundo natural 
es la conjunción armónica entre lo fisico y lo moral, ya que la suma de las 
partes que componen al organismo no es la mera agrupación de las 
partes, sino la luiión de las partes que cooperando entre sí realizan una 
estructura superior. En el miindo social, los distintos miembros o partes 
vivas con fines individuales que cvunplir, se unen espontáneamente para 
lograr un fin superior, el cual abarque los distintos fines individuales sin 
cercenarlos en este fin generaL 
Es el D^'echo quien logra la unión de los fines personales en uno 
solo, quien logra cumplir las condiciones para la realización de cada luio 
de los miembros por parte de todos los demás. Condiciones en lib^iad y 
en reciprocidad en que se deben basar las relaciones individuales en el 
todo intersubjetívo. El Estado es el garante de la realización de los fines, 
pero no es el Estado quien realiza la Moral o el D««cho (critica a la teoría 
absolutista del Estado de raíz h^^liana). Es la Nación o Patda ("pueblo") 
31 Para el krausismo el individuo debe entendido como Bstado, porque es el individuo particular que 
como condición libre posee el derecho. La autodetcnninación o la autonomía del individuo es la bese 
del krausismo jurídico. El Bstado o la fonna de gobierno que fc» individuos eligen libremente para 
representarse, simplemente garantiza que no se limite la libertad esencial del hombre, en lo que 
vienen a ser ¿ s Ubertades civiles. Pero, para loa krausistas las libertades oviles sólo toman sentido 
desde la comprensión del Derecho como una propiedad interior o esencial del individuo, y no como 
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quien realiza verdaderamente la Moral y el Derecho, pues la Nación es la 
tinión de individuos que realizan por su cooperación orgánica (a través 
del Derecho) un fin común que colma además los fines individuales. El 
Estado, tal y como lo entiende el krausismo, no es propiamente una 
'institución'' sino una forma de existencia que la sociedad libremente 
el^e para representase a lá misma. Una forma de oi^anízación que 
espontáneamente suige desde la sociedad en él momento que comienza 
su vida. 
La idea que Martí tiene de E^stado y de Patria no difiere mucho de 
esta idea: 
'El gobierno es la ábrecctón de lasfuerzas nacionales de 
que la persona humana pueda cumplir dignamente sus fines y se 
aprovechen, con mayores ventajas posibles todos los Cementos de 
prosperidad del país' (OOCC Vni, 369; el subrayado es mío). 
Ahora bien, Patria es: 
'Comunidad de intereses, unidad de tradiciones, unidad de fines, 
fijsión dulcísima y consoladora de amores y esperanzas' (OOCC I, 89). 
El mérito de Martí, como el mérito del krausismo, radica en poseer 
una teoría que suponga al mismo tiempo la rectificación del 
individualismo juridico de corte kantiano y las teorías contractualistas 
que consideKín a la sociedad como mera suma de individuos atomizados 
que no necesitan a ésta para realizarse, así como las teorías de corte 
hegeliano-marxistas que por encima del fin del individuo colocan el fin de 
una propiedad exterior soáaL AI Estado o al Instador no toca dar o quitar Derecho. El individuo es 
al mismo tiempo legislador, actor y juez. 
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la sociedad. Como diría José Maña Maranges, quien fuera maestro de 
Martí, entre el individualismo y socialismo, la concepción orgániceP^. 
No es de extrañar que, la sociedad y el Estado mestizo que Martí 
deseó para Cuba (y para América Latina en general) se parecía mucho a 
la idea de organismo. Organismo porque lo mestizo no puede ni debe ser 
la mera suma de las partes ni la simia sdn partes. Es una comunidad, 
una Nación que, teni^ido como principio rector el respeto a la dignidad 
universal del hombre, 'Junde en crisol de su propio metal, las avitizaciones 
que se echaron sobre éP (OOCC VII, 65). 
No está de más recordar, que 'ía idea de la patria -en la ideología 
política de Martí- no se comporta como la noción de una comunidad donde 
supuestamente se disuelva el individuo, sino como un medio para la 
qfirmadón legitima de este último. El amor hada la patria -que Martí 
alentó- no se conforma como hada una quimera abstracta o 
despersonificada, no como hada una entelequia enajenante, divordada y 
puesta por endma de lapersona, sino en tanto el modopredso de defender 
la justicia y el bienestar para el hombre real; y la consecuente línea de 
conduda, que sigue a esta manera de comprender la rdadón individuo-
sociedad, es luchar por él deredho humano sin molenda innecesarid'^. 
Resiuniendo, asá ve Martí la República para Cuba (y para el resto de 
América Latina): 
3J Qil Cremades; op. cit., p. 90. 
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"La organización revolucionaria no ha de desconocer las necesidades 
prácticas derivadas de la constitución e historia del país, rdhade trabajar 
directamente por ^ predominio actual o venidero de dase alguna; sino por 
la agrupación, conforme a métodos democráticos, de todas las fuerza vivas 
de la patria; por la urúdad y acción común de los cubanos residentes en el 
extranjero; por ei respeto y auxilio de las rqjúblicas del mundo; y por la 
creación de una RepúbUca justa y abierta, una en el territorio, en el 
deredho, en el trabajo y en la cordialidad, levantada con todos y para bien 
de todosT (OOCC I, 272). 
V.e. El soeiáUsnto de José Martí. 
La revolución de Martí es de carácter político, qviiere deshacerse de 
las relaciones establecidas por el antiguo régimen, aunque para ello haya 
que usa la fuerza. Pero la revolución sodal que Nkuü quiere iniciar en 
Cuba, no es revoludonaiia. Marti fue socialista, pero no revoluñonario, 
sino reformista. 
La situación histórica se lo imponía. Martí, como latinoamericano, 
:»endo hijo de una Revolución política (de independencia) seguía siendo 
sietemesino, en la sociedad resultado de aquélla. La revolución no había 
cambiado mucho las cosas. Los patrones del antiguo régimen 
permanecían apenas inamovibles, seguían rigiendo la vida de los 
ciudadanos y de los gobiernos. La Colonia seguía viviendo en las 
Repúblicas de Hispanoamérica. Por eso Martí no vio en la "revolución" la 
solución a este modo de existencia. Había que intentado de nuevo, con 
^ MieiKl Limia David: bidwübio y sociedad en José Martí. Análisis dd pensamiento martiniano; 
Buenos Aires, ed. Academia, 1998; p. 34. 
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distintos métodos. Sobre una base justa, desde la posítiviación y la 
educación en el Derecho en las legislaciones concretas de cada país, la 
sociedad entendida como organismo con crecimiento propio, avanzaría o 
derivaría desde aquel pilar esencial o base justa en una sociedad 
democrática de carácter social. No había que imponer nada porque la 
sociedad por sí misma daría lugar espontáneamente, orgánicamente, 
naturalmente, a la transformación deseada desde un plan proyectado y 
querido por todos los ciudadanos. A fin de cuentas, la sociedad, por 
cuenta propia, desembocaría en una situación revolucionaria, pero a largo 
plazo pensada que cambiara la actitud colonial de sus ciudadanos. 
Sea tal vez ahora cuando se hace más que nunca entendible la 
reprimenda que Martí dirige a Marx y a su pensamiento^. A la muerte de 
Marx, Martí escribió en na. tono de reproche suave y sincero: 
'Kari Marx estiidió los modos de asentar el mundo sobre nuevas 
bases, y despertó a los dormidos, y les enseno el modo de echar por tierra 
los puntales rotos. Pero anduvo deprisa, y un tcmto en la sombra, sin ver 
que no nacen vtableSt ni de seno de mttfer en eí hogar, los hijos que 
no han tenido gestación natural y Uúboriosá' (OOCC DC, 388; la 
nerita es mía). 
La revolución sodal que Martí querte para América Latina debía 
pasar por las propias manos de los latinoamericanos. Debía ser luia 
^ No se sabe con exactitud el grado de conocimiento martiniano del pensatniento de Karl Marx. Sólo 
tenemos esta cita y la certeza, p<M- otros textos, de su profunda implicación con la IntcmacionaL En 
consonancia asegura Martí que 'eon los ^^rtrntOos HábUi que hacer causa común, para ^fiansar 
aaUUmaopaotoatoattU*re»€mghálHtooaemanaaa0too49troMorur(NA) 
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revolución que sui^era desde el seno de las propias sociedades 
latinoamericanas y atendiera a sus concretas y peculiares necesidades. 
Una revolución, en consecuencia, que surgiera por sucesión histórica y 
no importada desde otras coordenadas gec^^^ficas; importada o imitada 
desde otras tierras, desde un hombre particular y su modo de vérselas 
con la naturaleza. Una revolución, en fin, que hubiera tenido una 
gestadón natural y laboriosa en el seno social donde fuera a aplicarse. 
Ya honos hablado de la relación analógica que para Martí debe 
existir entre el medio natural o naturaleza y las distintas manifestaciones 
que el hombre crea para lograr su vida en aquella. Manifestaciones 
humanas que son tanto de carácter cultural, económico o político. Y si un 
modo de egresión humano o fenómeno cultural, económico o político 
que una sociedad pudiera tomar no guarda relación con su medio 
natural, es tm fenómeno cultural, económico o político imitado, artifídal 
o/y innaturaL Así, si un movimiento revolucionario no corre^onde a la 
relación analógica entre un hombre y luia naturaleza, es decir, como 
acierta a dedr Martí, es tm movimiento que no ha tenido gestación 
natural y laboriosa en el seno sodal, es un movimiento falso o imitado. 
Aquel modelo polítíco-económico que Marx quiso ver realizado a lo 
l a i ^ del globo respondía a la rdaaón analógica eiux>pea, era una 
manifestación eiwopea. Pero no era una revolución que fuera 
manifestación de la particular r^adón analógica de ima ex-colonia. La 
revolución que Marx quiso no era "producto", no era expresión del pueblo 
latinoamericano, de su peculiar existencia. Tomarlo como modelo era otro 
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modo de transplantar un "peciiliar árbol* a tierras exóticas sin haberlo 
ambientado previamente^s. 
Como hemos ya analizado, para Martí si un pueblo sietemesino 
quiere dejar de serlo, solammte logra este fin haciendo que todos lo 
cambios tomados en el ámbito social respondan a los problemas y a las 
necesidades concretas, surjan naturalmente y no artificialmente desde la 
imitación o la imposición. Y pretendo* llevar la revolución sodal-
comunista a coordenadas gec^jráficas distintas a la metrópoli evtropea era 
otro modo de crear un orden o un estado sietemesino^^. 
La premisa ineludible en el pensamiento martiniano es aquella que 
determina que todo cambio, todo progreso *no es verdad sino cuando 
3s £ Q verdad Marx no k^ra visualizar esta cuestión deUdo {Híncipalmente a un i»^uicio arraigado ea. 
la sociedad del momoito. Para, el autor qiM realiza la introduodón a la editíte comentada átü texto 
que Marx redactó sobic Simón B<dívar pora la i<r««>ylm«rKxmC|K!^paedia9CailM^^ Sbaán. BaiUiHar, 
Madrid, ed. Sequitur, 2001; pp. 7-38; introducdón y comentarios José Aricó) d tono prejuicioso que 
toma el texto oíantíano a la bcaa de presentar al púUioo europeo la figura latínoamericana, se debe 
principalmente, a dos razMies. Primoo, pe»* á s«itimiento «Mnpartido ptx la sociedad inglesa del 
momento alentada por los ideólogos de la expensión europea que v«an ea los [danés bolivianos de 
unidad latinoamericana la m < ^ resistencia ante sus planes de pmetiación eoonómica-política en el 
continente. Y s^undo, pe»- la idea no sólo marxiana, sino en general de la racionalidad occidental, de 
encontrar una legaüdad histórica de auútpaer proceso socka (IMdem, p. 18). Ante esta racionalidad las 
pietensicxies bcdivianas de unificad&i respcmd^n o tenían un carácter artritrario, absurdo e 
irracional -a causa de la imposibiUdad de visuaJUzar en & ¡a presencia de una buha de áases 
d^jmtoria {ftñáem, p. 17). ^n realidad, esta segunda razón es la que lleva a Marx a reformular la 
noción de 'pueblos sót historUf. Noción que, SOIHC todas las cosas, muestra la impositrilidad no sólo 
de Marx sino del pensamiento ocddoital o i general, de pensar cualquier movimi«ito histórico desde 
cooidenadas lógicas autónomas o proidas. La legalidad de cualquier movimimto hist&ico no 
responde, como cree la razón occidental, a un {dan pre-concebido al que todas las sociedades deben 
amcddarse. sino, a las necesidades reales de las sociedades. Para ver oiás infimnaciMí sobre el 
prejuicio mandano y la nod&i de pueblos sil historia, ver los artículos que Marx escribió sotxe la 
India para el New York Daily TrUmne en 1853 (en The CaOected Works cf Kari Marx and Freridc 
Bngels; Londrés-Moscu, Progress Publishers, 1943; tomo XII, p. 217 y ss.). Aunque es sabido que 
Marx al final de su vida fiíe evolucionando hada posturas menos radicales que daban caUda a 
pensar la posiUe pluralidad de los movimientos hist&icos. 
36QiiJ2ás se baya subestimado el carácter imperialista que supone la acogida de sistemas de 
producción y explotación de recursos naturales de una comunidad por otra. Las ideologías de esta 
clase, de carácter económico y no sólo cultural, han sido varias, a veces mal IntencicMiadas, otras, 
bien intencionadas; a veces con espíritu de imitación importadas e imitadas desde dentro a partir de 
las consideradas metrópolis, otras violentamente impuestas por agentes extemos pertenecientes a la 
projMa metróp<Ji. El marxismo pudiera SCT con^derado como xm movimiento de buenas intenciones 
no impuesto, pero tanto José Marti como el pensador peruano José Carlos Mariát<^ui comprendieron 
que aplicar literalmente este modelo a la realidad peculiar de Latinoamérica era otra ibrma de 
dependencia y dominación, otra forma de ioütación y desnaturalización. El cajHtalismo y su nueva 
vestimenta, el neoliberalismo, todo lo ccmtrario, impuesto y de no muy buenas intenci<»ies. Para ver 
más información sobre la complejidad de la realidad latinoamericana y el posible socialismo que a 
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invadiendo a las masas penetra en eUas y parte de elIoaT (OOCC II, 807). 
Y deseamos, más que nunca, recalcar que todo cambio debe partir de la 
masa, partir de la sociedad y penetrar en ella, así el cambio será más 
eficaz y duradero, será, en fin, un cambio propio. Y será, por tanto, la 
propia sociedad quien Ubre y espontáneamente tienda hada el fin 
propuesto respondiendo a las propias nece^dades que vayan surgiendo 
en el camino histórico a recorrer. La madurez y la viabilidad de una 
sociedad depende de esta prranisa categórica. 
Sabemos que Martí fiíe defensor de la Intemadonal, fue defensor de 
los derechos de los trabajadores, pero más allá de eso, si América Latina 
quiere una revolución social debe, como todo progreso, partir del 
movimiento y la legalidad que toda comunidad viva posee. Todo cambio 
debe saber partir del íntimo y propio ritmo que una comunidad (en tanto 
organismo) posee en el mommto que se origina como taL 
No hay que olvidar, de nuevo, que Marti esmbe desde la colonia, 
Maix desde la metrópoli. Marx nunca suMó o vivió en la excolonia y su 
pensamiento es siempre desde la metrópoli. Martí sabía mejor que nadie 
que hay momentos en la historia que las revoluciones, aunque sean 
justas, no deben sólo ser de carácter formal sino sobre todo de carácter 
psicológico o "mental", es decir, una revolución nacida del deseo y la 
propia voluntad de las ciudadanos que tiendan libremente y 
naturalmente a su realización. No se trata para Martí, como ya hemos 
dicho repetidas veces, implantar "desde arriba' un modelo de gobierno, 
un modelo político- económico o cultural como si de eidos platónicos se 
ella pudiera aplicarse, ver la genial obra del filosofo peruano José Caitos Mwiátegui: Siete ensayos 
s<a>re la realidad peruana; Lima, ed. Era, 1977. 
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tratara. No hay modelos, plantillas, formas, que pudieran decidir la 
realidad. Es la propia sociedad quien debe e l^ i r y construir su propia 
forma de dirigiese, de vivir. Y si no existe esa voluntad común para 
decidir, primero se hará necesario la construcción de la misma. Y eUa 
será la que genere sus propias formas. 
No está de más volver a recordar aquella recomendación de Martí: 
'con él alma de la tierra había que gobernar, y no contra ella ni sin 
ella ,-entró a pcuiecer América, y padece, de la fatiga de acomodación entre 
los Cementos discordantes y hostiles que heredó de tin colorúzador 
despótico y avieso, y de las ideas y formas importadas que han venido 
retardando, por su falta de realidad local, el gcMemo lógico' (NA; el 
subrayado es mío). 
La profunda comprensión martiniana de la realidad 
latinoamericana, de su problona de dependencia y dominación, y de sus 
ansias de solucionar el problema, posibilita a Martí llegar a entender 
(cosa que sus cont«nporáneos no logran) que la dq)endencia y la 
dominadón que una commddad pueda estar sufriendo, no radica 
únicamente o no r^ercute únicamente en la esfera política, sino lo que 
es más importante, en la esfera económica. Martí comprendió que toda 
comunidad que atienda a este nombre, posee una forma peculiar e 
intransferible de relación con la naturaleza, que en última instancia, lo 
determina, de algún modo, todoa^. 
" La panotámica visión martiniana de defensa y luclia por el derecho de cada comurüdad de 
desarrollar sus propias formas, hacen de Martí un pensador critico de la univocidad con que la 
mentalidad occidental piensa la historia. De alguna manera Martí habría creído en «fa rembidicatián 
del deredho de las culturas a configurar sus cortíextas desde sí mismas; y, de manera especial, su 
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V.d. Et eaqfresUmismo americanista de «A>sé Jiortú la tercera 
vía 
Pese a que el krausísmo habría proporcionado a Marti importantes 
herramientas teóricas para comprender el mundo intersubjetivo, Martí 
contrariado y decepcionado por el silencio g^ieralizado de los maestros 
de la Facultad de Derecho ante la lucha de los cubanos por su 
ind^>«idencia, deja Madrid y se traslada en diciembre de ese mismo año 
(1873) a Zaragoza para terminar allí la carrera de abc^ada. No era para 
menos, ¿cómo articular la teoría del Derecho krausista y el silencio 
otoigativo e inconsecuente de los krausistas hada la problemática 
cubana? Se podía en cierto sentido entender, y hasta justificar, la 
posición de los liberales españoles más radicales, pero el tema de los 
krausistas, de sus maestros, por sus ideales, no había por donde cogerlo. 
Su üalsedad clamaba al cielo. 
Niuica más volvió hablar de las enseñanzas jurídicas del deredio 
krausista, r en^ó , y tal vez por vergüwiza ajma, no volvió a referirse a la 
etapa universitaria de su vida, excq>tuando, de forma distante, neutra y 
sumida en tópicos, a la metafisica de Krause, que seguramente conoció a 
través de los krauástas españoles, a los que, sin embaigo, raras veces 
mencionó. Su silencio implica muchas cosas, a n decir nada lo dijo todo: 
'Hegd, el grande, los pone en reiaáón y Krause, más grande, los 
estudia en eí Sujeto, en e£ Objeto y en la manera subjetiva individual a que 
la Relación ¡leva el sujeto que examina al objeto examinado.- Yo tuve gran 
contexto económico. Bn este punto él planteamiento mtercuUurat insiste en no disociar la esfera 
económica de la cultura. Se entiende más trien que la economía es una Junción espec^ica del orden 
cuituráL Por eso toda cultura debe tener él áeredno a pratíScar la economía que su matriz crea más 
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placer cuando hallé en Krause esafüosofia intermedia, secreto de los dos 
extremos, que yo habla pensado en llamar FUosofla de la relaaórf (OOCC 
XK, 367). 
Sin embargo, pese al entendible repudio de Nfartí, el 
krausismo gíneriano le proporcionó, en pleno si^o XK, la alternativa 
teórica para pensar el modelo de R^ública para su América. Como ya 
hemos dicho, la teoría del Derecho de los krausístas complementa el 
epqjresívismo de Martí. Gracias a ambos pensamiento, el cubano logró 
distanciarse y superar los modelos consenraduristas (heredados de la 
colonia y el absolutismo) BSÁ como los modelos del Uberalis»no de 
tendencia positivistas*. 
Yamandú Acosta en su artículo sobre el pensamiento político y 
social del ai^o XIX latinoamericanos^, sñn esclarecer mucho más y sin 
proñindizar en la cuestión martiniana, da en el clavo al afirmar que: 
'José Martí que en una primera fase de su vida estuvo muy 
próximo al ala radical del liberalismo que proponía profundas reformas 
an^eudales y antídericales, fue atendiendo una Unea de pensamiento 
que significó una fiíerte denuncia critica tanto del oonservadxaismo como 
del VberaÜsmo que habían compartido el poder a lo largo del siglo. Esta 
línea de pensarráerúo alcanzó una dora síntesis en su celebre articulo 
Ofm^iiada' (Raúl Pomet-Betancourt bOercuUund y dobalizacián; San José, IKO-DBi, 2000; p. 115). 
Martí posee, como bien dice Pornet-Betancourt, esa intuición mtercuÜunML 
3» El pensamiento liberal del s ^ o XDC en América Latina, era una i d e o k ^ que intentaba perpetuar 
el poder de las élites criollas en su mezcla explosiva con el positivismo europeo más radical. 
Pensamiento que giraba entorno a las conceptos de progreso y orden por encima de cualquier valor, 
incluso de las dignidades de grupos enteros de individuos 
» Yamandú Acosta; 'El UberaUsmo. Las ideotogias constituyentes. El conflicto entre liberales y 
conservadores, artículo tomado del libro recopilatorio; m pensamiento social y pottUco iberoamericano 
del siglo XBC; Madrid, ed. Trotta; p. 343-363. 
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Nuestra América, por lo que puede identificarse nuestroamericanismo. .Mí 
con el orden conservador imperante en laprácticaen la mayor parte de los 
países iberoamericanos, señaló que 'el problema de la independencia no 
era tm cambio de formas, sino de espíritu', constatando que la 'colonia 
continuó viviendo en la República'. Las reformas Ubendes 
latinoamericanas no habían sido capaces de superar las condiciones que 
imponía e2 tradicional orden conservador, lo que significó la consotídadón 
de la otígarquía terratemertte, la articulación de una economía dependiente 
primario-exportadora y el predominio de la república oligárquico-liberal por 
sobre ei proyecto democrátíco-UberaL Martí registró las Umitadones del 
proyecto liberal en su imitación deformas institucionales pn^ñas de otras 
experiencias históricas, escribiendo "El espíritu del gobierno ha de ser del 
país. La forma de gobierno ha de avenirse a la constitución, propia del 
país. El gobierno no es más que un equilibrio de los elementos naturales 
del país* Las reservas críticas re^>ecto de la oportunidad de las formas 
liberales, dadas las peculiaridades de las realidades sociales y culturales 
iberoamericanas y por supuesto los intereses enjuego, recorren la historia 
de las mismas desde Bolívar hasta Martí; mientas que el primero retrocedió 
en algún sentido respecto del liberalismo, el último se orientó hada su 
superación'. 
Y así, estrictamente, acaba el texto, sin más referencias y sin 
especificar nada más de la poadón martíniana entorno al conflicto 
ideológico liberal-conservador latinoamericano, tras un excelente análisis 
de este conflicto encamado en pensadores concretos. 
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Como sí de un enigma sin recuesta se tratara, Yamandú 
Acosta deja en el aire el reto de descubrir y llegar a entender de qué se 
trata esa "superación" del liberalismo por parte de Marti que no degenera 
en un conservadiuismo (en las páginas precedentes hacía notar que 
liberalismo, conservadurismo y socialismo habían sido las ideologías 
políticas h^emónícas que se diputaban el papel protagonista del sig^o 
XDC, este último modelo con menos suote en su protagonismo efectivo en 
los gobiernos reales; Acosta no se atreve a llamar "socialista' a Martí. En 
verdad, como ya hemos visto, éste posee una intuición impecable a la 
hora de desentrañar injusticias, pero con rigor no podemos llamar 
socialista a Martí, pues a su manera no propuso la supresión de la 
sociedad de clases aunque sí su evolución hada formas cercanas). Tal vez 
por indasdficable, Yamandú Acosta decide terminar el texto. 
La tesis s^uida por el autor en el texto ya mencionado, 
radica en el análisis de las destrezas puestas en marcha por los 
pensadores latinoamericanos a la hora de pesar el problema (y la 
solución) en que los países latinoamericanos se encuentran, y que pone 
sobre el tablero, en una espede de toma y daca, de lanzamiento y rebote, 
entre las posturas liberales y el conservadurismo, todas sus fuerzas. Y 
observa la constante en pensadores importantes de la historia de 
Latinoamérica que "retroceden respecto del liberalismo" hada posturas 
híbridas y más cercanas a su contrario, al modelo conservador excluyente 
y autárquico, por no encontrar en los modelos liberales adecuadón o cura 
a la realidad latinoamericana'». 
*> 'A tos pnMemas del proceso de ruptura de la dependerttia política del orden colonial y de la 
caticuladón de la dependetuia económica del orden neo-colonial, todo lo cual se tradujo en pbtraies 
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Así de Domingo Sarmiento dice que 'los hedtos le impusieran 
la aceptadón dei control otígárquico del poder en la expectativa de que la 
educación ampliara, universatizándola, la base de la naáórf^i. Para Juan 
Bautista Alberdi 'lapoUtica autoritaria era deseable en cuanto favorecía la 
activcudón económica, lo que sigr^ica progreso, que, en última instando, 
era sinónimo de tibertad'^'^. Para Andrés Bello, como para José Victorino 
Lastania y F :^Bncisco de Bilbao, que representaron al pensamiento liberal 
desde un espíritu conservador, 'la posibUidad de la libertad radica en la 
independenáa, la consolidación de la independencia como condición de la 
libertad conduda compulsiva y reiteradamente a la negadón de la libertad. 
Bello lo registró así en el ejemplo boliviano: «Nadie amó más sinceramertte 
la libertad que d general Bolívar, pero la ruxturaleza de las cosas le 
avasalló como a todos, para la libertad era necesaria la independencia, y el 
campeón de la indqpendenda fue y debió ser un didadon. Las ccaisas de 
esta paradoja coruüdón, que para Bdloparedan encontrarse como hoy, en 
el carácter exduyente de las leyes de la libertad del modelo liberal que en 
términos reales dejaba a la intemperie a la «tercera entidadfl'^^. Así, y en 
términos parecidos, autores como el pensador mexicano José M* Luis 
Mora, el ecuatoriano Juan Montahro o el uruguayo José Pedro Várela. Sin 
ejq>reskmes del pen^muentolibería y del pensamiento amservadm'(íamandú Acosta, op. cit p. 343). 
Y si mientras aquel pensamiento hat^ sido el predominante en el marco del pit)ceso revolucionario 
bada la indepoidencia política y territorial firente a las metrópolis, éste k> ftie dentro ya de del marco 
de los estados independiente consolidados y surgidos de las luchas independentistas y de la 
articulación de aquel pegamiento liberal dentro de los mismos, y que comienza a desarrollarse sobre 
un eje dominante de motivación posiüva. Bajo distintas formas el traspaso de poder político de manos 
de los españoles a los criollos que 'frente al proyecto de ütspwadón liberal de valoración modernizante 
tuvo lugar la oontrapaitída dA proyecto oonservador, que solamente aspiraba a un orden semejante al 
espanta pero sin España' (Ibídem. p.346) orden del que todavía no se ha librado. 
•" Yamandú Acosta: "El liberalismo. Las ideologías constituyentes. El cortfUcto entre liberales y 
conservadores?'; op. cit. p. 350. 
«Ibid-, p. 351. 
•» Ibid., p. 356. 
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embargo, Martí, como indica Acosta, consiguió distanciarse de esta 
tendencia generalizada. 
Pero, ¿por qué logra Martí de^narcarse de esta tónica 
general? Primero porque (como acierta a decir Acosta) quiere partir de un 
modelo propio. Un modelo propio a nivel tanto cultural, político como 
económico, que desacredite cualquier forma de modelo implantado por 
imitación. Ni el liberalii^no que había suigido en Europa ni el 
conservadurismo que ésta había dejado en América Latina. 
Como ya hemos visto a lo kugo del presente trabajo, el modelo 
a seguir deberá s u i ^ naturalmente una vez que se haya llevado a cabo la 
coincidencia del hombre americano con el medio natural y el modo de 
ambos de interactuar y mutuamente modificarse. S^undo, por su idea 
de dignidad hiunana, de respeto incondicional a todo hombre por el 
hecho «mple de serio. Idea que debe quedar articulada en cualquier 
legislación concreta. 
Estas dos ideas armonizadas, representan, desde nuestro 
particular punto de vista, lo que hemos acordado llamar expresivismo 
humarústa. Eicpresivismo humanista porque el krausismo permite 
plasmar en vm sistema político el pensamiento ejcpresivista de Martí. Por 
eso, tomando la noción de Isaiah Berlin, creemos que Martí pudiera ser 
claafflcado dentro de la corriente de pensamiento ejqpresivista, que 
tomaría en Martí la variante de expresionismo americanista o 
expresUnúsmo nuestroamericartista. 
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Ya hemos hablado sobre la noción expresiiñsmo y la 
concepción del mundo que detrás de la misma existe*». El expresiiñsmo es 
la síntesis de dos corrientes de pensamiento que surgen en distintas 
épocas, pero que se unen en una nueva teoría o visión del mundo de 
importancia fundamental en nuestra civilización y que, partiendo de un 
cuerpo común de concepciones compartidas toma en cada autor fisdolog^ 
distinta. Como acierta a dedr Charles Taylor, el expresivismo es luia 
's^isibilidad* compartida por muchos pensadores sin la cual no podrían 
ser e3q>licados muchas de las características propias que toma nuestro 
siglo XX45. 
El expremmsmo es la unión entre la teoría hüomorfista de 
Aristóteles (teoría que quiere rectificar el equívoco que existe en la 
pretensión de separar la forma de la materia, la potencia de la esencia) y 
la concepción del mundo del romanticismo (en la que el hombre es 
entendido como gertio creadoi). Para el expresañsmo el hombre no es sólo 
cuerpo y espíritu (no es, por un lado, entendimiento y razón y, por otro, 
sentimiento e imaginación), sino una unidad viva que engloba a ambos. 
De este modo, el expresivismo entiende al hombre, antes que nada, como 
un ser expresivo. Los hombres sólo alcanzan su realización a través de la 
actividad ejqiresiva. A través de esta actividad el hombre Ic^ra 
autoexpresarse imponiendo a la materia una forma. 
** En verdad, tooiando la terminolog^ y el análisis de Isaiah Berlin (sobre todo en su obia: Three 
critks affhe Bntightenment: Vkio, Hamann, Herder and The Magus cfthe North, op. av), sería correcto 
hablar de Exf^essitmism. Pero para despejar posibles equívocos entre la corriente de pensamiento a 
que Berlín alude bajo la noción Ejqfresskmismy el movimiento pictórica francés de finales del XDC o la 
corriente cinemati^raflca alemana de principios del XX, hablaremos de expresivismo, como lo hace 
C:harles Taylor al referirse a esta corriente de pensamiento en su libro Hegel y la Sociedad Moderna., 
op. cit.. El expresivismo es un sentimiento compartido en la Europa de finales del XVni. Un 
peñsanúento alternativo al modelo racional-universalista promovido por Vico y Herder y que tiene 
como primer alumno el Romantidsmo, el post-romanticismo. pero también el materialismo histórico 
de Marx, las ciencias sociales, la antropolo^ sodal o la Fenomenología entre otros. 
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Además de esta tarea, la actividad expresiva tiene la 
capacidad de poner en relación al hombre con el mundo exterior, con la 
materia; cosa que la actividad contemplativa no logra nunca. El 
paradigma de esta actividad es la obra de arte, la obra literaria, pictórica 
o mu^cal. En ellas el hombre 1<^^ autoexteriorizar sus potencialidades y 
proyectar sus fuerzas en el mundo objetivo. Pero la tarea y la importancia 
de la actividad expresiva está, además, en que por medio de las obras 
logra el artista comunicarse con los demás individuos. Tiene de alguna 
manera una finalidad social. 
La idea fundamental de la concepción expresitñsta, y sobre la 
que se agentan los precitos antes descritos, es aquella que determina 
que los hombres son seres expresivos porque pertenecen a una cultura. 
Berlin habla de "modelos' o tipos" que guían y dan sentido a las obras 
e^resivas que los hombres realizan y que ponen en comunicación a los 
hombres de esa miaña cultura. La cultura para los expresivistas es, de 
alguna manera, el "tema" u 'objeto de inspiradón" de las acciones que los 
hombres ponen en juego para relacionarse con el mundo extemo (de ahí 
que Vico creyera que el estudio de las distintas obras de artes de las 
culturas proporcionaba a los hombres más conocimiento sobre los 
hombres y la naturaleza de las cosas que el conocimiento científico-
objetivo que los enciclopedistas quisieron infalible; así, también, qwen 
fuera otro gran expresivista, Herder, fue el primero en desarrollar la 
necesidad de una lógica del mundo desde la diveradad cultural)^. 
<* Op. <át., p. 13. 
^ El paradigma de actividad expresiva es, para estos autores, la Uteratura Por ella se sabe más de 
los piKblos y sus "modelos' que de cualquier otra forma (para más información sobre esta idea ver, 
Isai^ BerUn: The Roots af Romantíasm, New Jersey, Princenton Univ. Press, 1965). 
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A través de la "obra de arte* el hombre logra la unión entre su 
autoconciencia y el mundo natural o materia. La actividcul expresiva tiene 
la capacidad de modificar al hombre a la vez que se modifica el medio. La 
Ilustración habría entendido al hombre primeramente como ser de 
conciencia, y en este contexto de idealidad, como ser Ubre; pero más allá, 
en el mundo de la materia, el idealismo trascendental de Kant no podía 
^irantizar nuestra libertad. La única manera en que los ilustrados 
concibieron que los hombres podían ser verdaderamente libres y 
autónomos era separándolos de la materia. Se cons^^uia la libertad a 
cambio de distanciarse de la naturaleza. 
La rectificación de esta errónea idea estaba, para los 
expresivistcís, en comprender a la naturaleza como fuente de sentido, 
como único objeto sobre el que proyectar nuestras potencialidades 
humanas, logrando, a^, nuestra autorrealizadón. De alguna manera la 
sustancia natural era la posibilidad real de realización de los hombres. La 
actitud egoísta de la modernidad y la Ilustración ante el objeto natural 
como medio y como mero útil a dominar, se modifica en la concepción de 
los expresivistas en una actitud que piensa al elemento material como 
posibilidad de efectuar en el mundo las potencialidades del ser humano. 
Cuando el hombre pone en fiíncionamiento su capacidad «cpresiva se 
humaniza el miuido en igual proporción que se naturaJiza el hombre. Por 
eso es común en los pensadores expresivistcus su visión inmanentista'*?. 
" Como acierta a decir Taylor (en op. <át., p-17), el hombre como ser expresivo recupera ia comunión 
con la naturaleza, que había sido rota y mutilada por la actividad anémica y disecadora de la ciencia 
objetivante. Esta comunión con la naturaleza se interpreta en los términos siguientes: 'si yo he de 
semiír siendo un ser espiritual, y sin enibargo no <^mesto a la Naturaleza en mi intercambio con eOa, 
entonces este intercambio debe ser una comunión en que yo entre en relación con algún ser o fuerza 
espiritual Esto nofiíe simplemente panteísmo, sino, antes bien, una variante de la idea renacentista 
del hombre como microcosmos' (ibidem. p. 28). 
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Como hemos dicho, la virtud característica de la actívidad 
expresiva radica en su capacidad de modificar al hombre, a la vez que se 
modifica el medio, la materia o la sustancia natural (es decir, aquello no-
hombre). Los expresivistas se dan cuenta que el pensamiento no se 
altera, no evoluciona, sino hay una transformacáón paralela del medio en 
que ese pensamiento sui^e. Según Berlin, \^co fiíe el primero en pensar a 
los hombres, no sólo como pacientes o actores de la Historia, sino como 
hacedores de la misona. Los hombres, para el filósofo italiano, modelan 
sus vidas, tanto deliberadamente como sin intención consciente, en 
ret^uesta al entorno fisico. Respuestas prácticas que de alguna manera 
van modificando, involuntariamente, la propia naturaleza del hombre que 
responde. Lo primordial es investigar acerca de la naturaleza de los 
hombres no como si de un núcleo estático o inamovible se tratara, ano 
siempre a percibir desde el propio fluir que de alguna manera se inicia 
desde el principio de los tiempos^. 
El mundo social y la cultura tienen para los expresmstas un 
sentido más interesante y ñindamental que la vúñón ilustrada que 
concebía a la sociedad como medio para la satisfacción de las 
necesidades egoístas del individuo. En la concepción expresivista el 
mundo social es entendido como desarrollo en que cada estadio de ese 
desarrollo o evolución está interconecUuJo orgárúcamerOe con un estadio 
precedente desde el que surge y toma sentido y \in estadio posterior a que 
^ Sonin Berttn, VKO i^ensa la Historia como una evolu<3ón sistemática o sucesión camUante de 
actitudes y motivas dictados por el cambio de necesidades de la naturaleza del homt>re; una 
naturaleza que es nacimiento ^nasdmienbf), proceso. La naturaleza humana en el curso de su lucha 
por satisfacer sus necesidades, no puede auxiliarse si no es transfonnándose a sí misma, de suerte 
que genere constantemente nuevas características, nuevas necesidades, nuevas categorías de 
pensamiento y acción fincluso la ductilidad de la naturaleza para con el medio se muestra en 
aspectos corporales o flsicos dentro de la especie humana). 
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dará lugar. La única explicación válida de acontecimientos en el espacio 
social es la explicación genética (en términos, bien de propó^ñtos humanos 
-los cuales cambian cuando cambian las circunstancias-, bien, del 
cambio de drcunstancias por esos propósitos mismos: esto es, por la 
acción humana o por la interacción de propósitos y drcunstancias del 
entorno, que nos lleva con frecuencia a consecuencias que los hombres 
no nos hemos propuesto). 
En el mundo social luia ets^a no agüe a otra etapa de una manera 
azarosa (como pensaron los ^icúreos); tampoco la sucesión de etapas es 
consecuencia de causas o efectos mecánicos (como mantienen los 
estoicos) sino como estadios en busca de un propósito inteligible: el 
esfuerzo del hombre por comprenderse a sí mismo y a su miuido, y por 
realizar sus capacidades en dicho mundo. Por eso, para Vico, el hombre 
sólo es distinguible dentro del proceso real de su desarrollo. Sin éste, 
descontextualizado, el hombre simplemente no es concebible; de la 
misma manera, un hecho social, un suceso o un fenómeno social fuera de 
vui contexto histórico-es^acíal, simplemente carece de sentido. 
He intentado mostrar las coincidendas entre Martí y esta 
sensibilidad alternativa que hemos acordado llamar expresimsmo; y como 
este pensamiento se complementa y afianza con el krausismo gineriano. 
El krausismo habría proporcionado, al pensador cubano, contemplar la 
posibilidad real de plasmar en luia sociedad, a través del Derecho, los 
principios del expresivisma^. 
^ Sería extoiderse demasiado y salirse del contenido del este trábalo, tratar de mostrar el carácier 
aqvesbrista del pensamiento de Krause y del krausismo español. Pero la concepción krausista de la 
218 
Martí expresivista nos daría la respuesta a eso que Yamandú 
Acosta denomina la 'superación al miamo tiempo del conservadurismo y 
del radical liberalismo'. 
Seria bueno recordar que la idea martíniana de la interconexión 
que debe existir entre el hombre y su mundo social con el medio natural 
que rodea a ambas instancias llevan a Martí a condenar las actitudes que 
imiten patrones ext&cnos que otras sociedades hayan elaborado. Lo que 
Marti llama la rdadón de cmalogía que debe existir entre las 'obras* 
expreanras humanas (artístico -económico -políticas) o frutos ádalmay la 
manifestación de la naturaleza. E^ decir, la determinación reciproca de 
ambas instancias. Lo que as^ura la evolución natural o genética de esa 
socáedad (de otro modo sería una evolución innatural, artificial o, en fin, 
síetemestna). 
Esta orgaTÚddad es el 'método* que asegura, para Marti, la 
superación del caráí^er sietemesbto de las sociedades de su América. 
Porque la relación que el hombre americano inaugure con su medio 
natural, relación aún no hecha efectiva tras la ind^endenda política 
respecto de España, dará de sí una nueva forma humana, esa esenda 
latinoamericana, como el propio Marti la denomina, que prcxluzca formas, 
productos, yhitos del alma, verdaderamente latinoamericanos. 
naturaleza y sus implicaciones jurídicas (el Derecho entendido como una pn^riedad de reUxáón que 
pone en contacto al siqeto CCMI el mundo exteñon con la natundeza a través de la defensa de la 
propiedad iMívada, con otros sujetos, en la convivencia social), su idea del hombre como otaa de arte, 
su concepcirái organidsta del mundo o, en última instancia, su cosmovisión sintética o armónica del 
mundo. 
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El "nascimiento" de lo latínoamericano, de una forma humana, de 
una relación analógica, de una Historia 'nacida de nuevo". Esta idea se 
sustenta en la convicdón martíniana de la ductíbilidad del hombre y del 
medio para mutuamente modelarse; idea que lleva a Martí a implorar a 
su pueblo la necesidad de relación con la tierra de origen, con la 
naturaleza de América. Esta relación de mutualidad entre el hombre y la 
naturaleza americana será el único camino para lograr, gratuitamente y 
al mismo tí^npo, que los productos que la sociedad realice sean 
originales y ben^ciosos para el desarrollo y progreso de la misma, a la 
vez que se crea la identidad o la esencia latinoamericana que logra 
estadios más elevados de producción sodal^. La revolución marñana no 
seria necesaria en América Latina, porque para Martí sería la propia 
América la que encontrara su propio modelo de justicia social. 
De algún modo, la teorm oi:]g^nicista en la forma eiqnesiwsta es la 
teoría que proporciona a Martí el modelo para pensar la consecución del 
'cambio de e^/íritu y no sólo deformad o la llamada emancipación social 
(y no sólo política) en América Latina. Primeramente, a través de la unión 
de las fuerzas reales del país en el proyecto y en la obra común guiados 
por un "modelo" pensado no sólo para todos, sino pensado por todos (lo 
que elimina las tentaciones paternalistas que puedan surgir) en la 
construcción de un Estado y una naturaleza que lo complete, es decir, de 
un espacio social propio e intransferible. 
so Ya hemos hablado de la convicción martíniana del carácter dúctíl de la naturaleza humana, y de su 
DosiUUdad de 'dar de sí" nuevas formas (-extos de referencia, sobre todo: 'Prólogo td poema del 
mgaití' (OOCC VII, 223-238) o 'Maestros Ambulante^ (OOCC VIH, 288-292). 
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APÉNDICE: Miestra ^méricaí 
Cree d aldeano vanidoso que él mundo entero es su cddea, y con taí 
que él quede de alcalde, o le mortifique al rival que le quitó la novia, o le 
crezcan en la alcaldía los ahorros, ya da por bueno eí orden universal, sin 
saber de los gigantes quee üevan siete leguas en las botas y le pueden 
poner la boUi endma, ni delap^ea de los cometas en ei délo, que van por 
el aire dormido engullendo mundos. Lo que quede de aldea en América ha 
de despertar. Estos tiempos no son para acostarse con ei pañuelo a la 
cabeza, sino con las armas de almohada, como los iforones de Juan de 
Castellanos: las armas del juicio, que vencen a las otras. Trincheras de 
ideas valen más que trindvems de piedra. 
No hay proa que taje una nube de ideas. Una idea enérgica, flameada 
a tiempo caite el mundo, para, como la bandera mística deljuiáojiníd, a un 
escuadrón de acorazados. Los pueblos que no se conocen han de darse 
prisa para conocerse, como quienes van a pdear juntos. Los que se 
enseñan los puños, como hermanos crasos, que quieren los dos la misma 
tierra, o él de casa chica, que le tiene envidia al de casa mejor, ha de 
encajar, de modo que sean una, las dos manos. Los que, al amparo de la 
tradición criminal, cercenaron, con él sable tinto en la sangre de sus 
mismas venas, la tierra del hermano vencido, dd hermano castigado más 
aUá de sus culpas, si no quieren que les llame el pueblo de ladrones, 
devuélvanle sus tierras al hermano. Las deudas del honor no las cobra el 
honrado en dinero, a tanto por la bofetada. Ya nopodemos ser d pueblo de 
hojas, que vive en él aire, con la copa cargada de flor, restallando o 
zumbando, según la acaricie ei capridvo de la luz, o la tundan y talen las 
tempestades; ¡los árboles se han de poner en JUa, para que no pase él 
gigarúe de la siete leguas! Es hora dei recuento, y déla mordía unida, y 
hemos de andar en cuadro apretado, como la plata en las raices de los 
Andes. 
A los sietemesinos sólo les falta el valor. Los que no tiene fe en su 
tierra son hombres de siete meses. Porque les falta el valor a eUos, se lo 
niegan a los demás. No les alcanza el árbol difkü, ei brazo canijo, él brazo 
de uñas pintadas y pulsera, el brazo de Madrid o de París, y dicen que no 
se puede alcanzar el árbol. Hay que cargar los barcos de esos insectos 
dañinos, que le roen el hueso a la patria que los nutre. Si son parisienses o 
madrileños, vayan al Pardo, de faroles, o vayan a Tortoró, de sorbetes. 
¡Estos hijos de carpintero, que se avergüenzan de que su padre sea 
carpintero! ¡Estos nacidos en América, que se avergüenzan, porque llevan 
delantal de indio, de la madre que los crió, y reniegan, ¡bribones!, de la 
madre enferma, o la dejan sola en éi ledto de las enfermedades! Pues, 
¿quién es ei hombre? ¿El que se queda con la madre a curarle la 
enfermedad, o el que la pone a trabajar donde no la vecm, y vive de su 
sustento en las tierras podridas, con d. gusano de corbata, maldiciendo dd 
> Martí escribió Nuestra América en la revista mexicana 'El Partido UberaT en enero de 1891. Versión 
recogida en José Marti: Obras Completas, tomo VI , pp. 15-23; La Habana, Editorial Ciencias 
Sociales, 1975. 
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seno que lo cargó, paseando él letrero de traidor en la esptdda de la casaca 
de papel? ¡Estos hijos de nuestra América, que ha de saltMirse con sus 
indios, y va de más a menos! ¡Estos delicados, que son hombres y no 
quieren hacer el trabajo de hombres! Pues éi Washington que les hizo esta 
tierra, ¿se fue a vivir con los ingleses, en los años en que los veía venir 
contra su tierra propia? ¡Estos "increíbles' dd honor, que lo arrastran por el 
sueio extranjero, como los increíbles de la Revoiudón Francesa, danzando 
y relamiéndose, arrastraban las erres! 
Ni, ¿en qué patria puede tener un hombre más orguUo que en 
nuestras repúblicas dolorosos de América, levantadas entre las masas 
mudas de indios, cd ruido de peiea del libro con eí drial, sobre el brazo 
sangriento de un centenar de apóstoles? De factores tcm. descompuestos, 
jamás, en menos tiempo histórico, se han creado naciones tan adelantadas 
y compactas. Cree el soberbio que la tierra fue hecha para ^arvuie de 
pedestal, porque tiene la pluma fácü o la palabra de colores, y acusa de 
incapaz e irremediable a su república nativa, porque no le dan sus selvas 
nuevo modo de ir por el mundo de gamonal famoso, guiando jcuxis de 
Persia y derramando dtampaña. La incapacidad no está en el país 
naciente, que pide formas que se le acomoden y grandeza útil, sino en los 
que quieren regir pud¡Íos originales, de composición singular y violenta, 
con leyes heredadas de cuatro siglos de práctica Ubre en los Estados 
Unidos, de diednueve si^fios de monarquía en Pranda. Con un decreto de 
Hantílton no se le para la pedvada al potro déL Uanero. Con una frase de 
Sieyés no se desestanca la sangre cuajada de la raza india. A lo que es, 
cdtt donde se gobierna, hay que atender para gobernar bien; y él buen 
gobernante en América no es d. que sabe cómo se gobierna el alemán o el 
francés, sino el que sabe con (pje dementas está hecho su país y cómo 
puede ir guiándoíos en jurúo, para llegar, por métodos e instituciones 
nacidas del país mismo, a aquel estado afHSiecible donde cada hombre se 
conoce y ejerce, y disfrutan todos de la abundancia que la Natureilaza puso 
para todos en él pueblo que fecundan con su trabad y defienden con sus 
vidas. El gobierno ha de nacer del país. El espíritu del gobierno ha de ser 
del país. La forma de gobierno no es más que el equilibrio de los elementos 
naturales delpcds. 
Por eso d Ubro importado ha sido vencido en América por d hombre 
natural. Los hombres naturales han vencido a los letrados artificiales. El 
mestizo autóctono ha vencido al criollo exático. Ni hay bataUa entre la 
dvilización y la barbarie, sino entre la falsa erudición y la naturaleza. El 
hombre natural es bueno, y ataca y premia la inteligencia superior, 
mientras ésta no se vale de su sumisión para dañarle, o le ofenda 
prescindiendo de d, que es cosa que no perdona d hombre natural, 
dispuesto a recobrar por la fuerza el respeto de quien le hiere la 
susceptibilidad o le perjudica d interés. Por esta conforrtüdad con los 
elementos naturales desdeñados han subido los tiranos de América al 
poder, y han caído en cuanto les hicieron traición Las repúblicas han 
purgado en las tiranías su ñicapaádad para conocer los dementas 
verdaderos del pcds, derivar de ellos la forma de gobernó y gobernar con 
ellos. Gobernante, en un pueblo nuevo, quiere dedr creador. 
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En los pueblos compuestos de Cementos cultos e incultos, los incultos 
gobernarán, por su hábito de agredir y resolver las dudas con la mano, aUí 
donde los cultos no aprendan el arte de gobernar. La masa inculta es 
perezosa y tímida en las cosas de la intdigenáa, y quiere que la gobiernen 
bien; pero si él golñemo le lastima, se lo sacude y gobierna eüa. ¿Cómo han 
de salir de la Universidad los gobernantes, si no hay Universidad en 
América donde se enseñe lo rudimentario del corte del ¡^biemo, que es el 
análisis de los elementos peculiajvs de los pueblos de América? A adivinar 
salen los jóvenes al mundo, con antiparras yankees o francesas, y aspiran 
a dirigir un pueblo que no conocen. En la carrera la política habría de 
negarse la entrada a los que desconocen los rudimentos de la potítica. El 
piando de los certámenes no ha de sacar para la mejor oda, sino para el 
mejor estudio de los faetones reales dA país. Conocerlos hasta, sin vendas 
ni ambages; porque ei que pone de lado, por voluntad de olvido, parparte 
de la verdad, cae a la larga por la verdad que le faltó, que crece en la 
negügenda, y derriba a lo que se levanta contra ella. Resolver el problema 
después de conocer sus elementos, es más fádl que resolver eí pmblema 
sin conocerlos. Viene d. hombre natural, indignado y fuerte, y derriba la 
justicia acumulada de los libros, porque no se la administra en acuerdo con 
sus necesidades patentes del país. Conocer es resolver. Conocer d países, 
y gobernarlo oortforme al conocimiento, es el único modo de übrarlo de 
tiranías. La universidad europea ha de ceder a la Universidad Americana. 
La historia de América, de los incas a acá, ha de enseriarse al dedillo, 
aunque no se enseñe la de los arcantes de Greda. Nuestra Grecia es 
preferible a la Grecia que no es nuestra. Nos es más necescaia. Los 
potíUcos nacionales han de reemplazar a los poMcos exótícos. Injértese en 
nuestra rqpúíMcas el mundo; pero el tronco ha de ser el de nuestras 
r^nUfücas. Y calle el pedante vencido; que no hay patria en que pueda 
tener él hombre más orgullo que en nuestras dolorosos rqffúbtícas 
americanas. 
Con los pies en el rosario, la cabeza blanca y e2 cuerpo pinto de indio 
y criollo, venimos, denodados, al mundo de las naciones. Con el estandarte 
de la Virgen salimos a la conquista de la libertad Un cura, unos cuantos 
tenientes y una mujer alzan en México la República en hombros de los 
in^os. Un canónigo español, a la sombra de su capa, instruyendo en la 
libertad francesa a unos cuantos badvUeres magnífícos, que ponen dej^e 
de Centro América contra España al genercú. de España. Con los hábitos 
monárquicos, y el Sol por pecho, se echaron a levantar pueblos los 
venezolanos por d Norte y los argentinos por el Sur. Cuando los dos héroes 
diocaron, y el continente iba a temblar, uno, que no fue el menos grande, 
wdvió riendas. Y como heroísmo enlapazes más escaso, porque es menos 
glorioso que d déla guerra; como gobernar con los sentimientos exaltados 
y unánimes es más hacedero que dirigir, después de la pelea, los 
pensamientos diversos, arrogantes, exóticos o ambiciosos; como los 
poderes arrollados en la arremetida épica zapaban, con la cautela felina de 
la especie y el peso de lo real, el edificio que había izado, en las comarcas 
burdas y singulares de nuestra América mestiza, en los pueblos de pierna 
desnuda y casaca de París, la bandera de los pueblos nutridos de savia 
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gobernante en la práctica continua de la razón y de la libertad; como la 
constitución jerárcpjúca de las colonias resistía la orgardzadón democrátuxi 
de la República, o las capitales de corbatín dejaban en el zaguán al campo 
de la bcta-de-potro, o los redentores bibliógenos no entendieron que la 
revolución que triunfó con el alma de la tierra, desatada a la voz del 
salvador, con el alma de la tierra había que gobernar, y no contra ella rú 
sin ^la, entró a padecer América, y padece, de la fatiga de acomodación 
entre los Cementos discordantes y hostiles que heredó de un colonizador 
despótico y avieso, y las ideas y formas importadas que han vertido 
retardando, por su falta de realidad local, el gobierno lógico. EL continente 
descoyuntado durante tres siglos por un mando que negtiba el derecho al 
ejerddo de su razón, entró, desatendiendo o desoyendo a los ignorantes 
que lo habían ayudado redimirse, en un gobierno que tertía por base la 
razón; la razón de todos en las cosas de todos, y ñola razón universitaria 
de uru^ sobre la razón campestre de otros. El problema de la 
independemáa no era él cambio deformas, sino el camino de espíritu. 
Con los oprimidos había que hacer causa común, para afianzar el 
sistema opuesto a los intereses y hábitos de mando de los opresores. El 
tigre, espcmtado del fogonazo, vuelve de noche al lugar de la presa. Muere 
echando Hamos por los ojos, y con las zarpas al aire. No se le oye iterar, 
sino que viene con zarpas de terciopelo. Cuando la presa despierta tiene el 
tigre encima. La colonia continuó iñxñendo en la repúblictx; y nuestra 
América se está salvando de sus grandes yerros -de la soberbia de las 
ciudades capitales, del triunfo ciego de los campesinos desdeñados, de la 
importancia excesiva de las ideas y fórmulas <yenas, del desdén inicuo e 
impolítico de la raza aborigen-, por la virtud superior, abonada por la 
sangre necesaria, de la repúbUai que lucha contra la OOIOTÚCL El tigre, 
detrás de caula árbol, acurrucado en cada esquirui. Morirá, con las zarpas 
alaire, echando Uamas por los ojos. 
Pero 'estos países se salvarán', como anundó Rivadavia él argentino, 
éí que pecó de finura en tiempos crudos; al machete no le va la vairm. de 
seda, TÚ el pcás que se ganó con lanzan se puede echar el lanzan atrás, 
porque se enoja, y se pone en la puerta del Congreso de tturbide 'a que le 
hagan emperador al rubio'. Estos países se salvarán, penque, con el gerao 
de la moderación que parece imperar, por la armonía sererux de la 
Naturaleza, en él continente de la luz, y par el influjo de la lectura caitica 
que ha sucedido en Eurc^pa a la lectura del tanteo yfalansterio en cjue se 
empapó la generación anterior, le está naciendo a AnnérUxí, en estos 
tiempos reales, d. hombre real 
Eramos una visión, cxtn eí pecho de aüeta, las manos de petimetre y 
lafrerOe de niño. Eramos una Máscarcu Con los calzones de Inglaterra, él 
chaleco parisiense, el chaquetón de Norte América y la montera de España. 
El indio mudo, nos daba vueltas alrededor, y se iba al monte, a la cximbre 
del monte, a bautizar sus Mjos. El negro oteado, cantaba en la noche la 
música de su corazón, solo y desconocido, entre las olas y las fieras. El 
campesino, eí creador, se revolvía, dego de indignación, contra la ciudad 
desdeñosa, contra su criatura. Eramos charreteras y togas, en países que 
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venían al mundo con la alpargcda en los pies y la vindia en la cabeza. El 
genio hubiera estado en hennanar, con la caridad del corazón y con el 
atrevimiento de los fundadores, la vindva y la toga; en desestancar al 
indio; en ir haciendo lado al negro suficiente; en ajustar la libertad al 
cuerpo de ¡os que se alzaron y venderon por éüa. Nos quedó el oidor, y éí 
general, y el letrado, y el prebendado. La juventud angéUoa, como de los 
brazos de un pulpo, echaba al Cielo, para caer con gloria estéril, la cabeza 
coronada de nubes. El pueblo natural, con el empiye del instinto, arrollaba, 
dego dei triurtfo, los bastones de oro. M eí Ubro europeo, rú el Ubro yankee, 
daban la dave del enigma hispanoamericano. Se probó el odio, y los países 
venían cada ano a menos. Cansados del odio inútíl, de la resistencia del 
Ubro contra la lanza, de la razón contra el drial, de la ciudad contra el 
campo, del imperio imposible de las castas urbanas divididas sobre la 
naden natural, tempestuosas o inerte, se empieza, como sin saberlo, a 
probar el amor. Se ponen en pie los pueblos, y se saludan. '¿Gimo somos? 
Se preguntan; y unos a otms se van diciendo cómo son Cuando aparece en 
Cofimar un problema, no van a buscar la soludón a Darvág. Las levitas son 
todavía de Pranda, pero el pensamiento empieza a ser de América. Los 
jóvenes de América se ponen la camisa al codo, hunden las manos en la 
masa y la levantan con su sudor. Entienden que se imita demasiado, y que 
la salvación está en crear. Crear es la palabra de paso de esta generación. 
Eí vino, de plátano; y si sale agrio, ¡es nuestro vino! Se entiende que las 
formas de gobierno de xma peds han de acomodarse a sus Cementos 
naturales; quie las ideas absolutas, peora no caer por un yerro de forma, 
han de ponerse en formas relativas; que la libertad para ser viable, tiene 
que ser sincera y plana; que si la república no abre los brazos a todos y 
addanta con todos, muere la r^fúbUcxL El tigre de adentro se entra por la 
rendija, y ^ tigre de afuera. El general sujeta en la mordía la caballería al 
paso de los irtfantes. O si deja a la zaga a los vrfantes, le envuelve el 
enemigo la caballería. Estrategia es política. Los pueblos han de vivir 
aiticándose, porque la crítica es la salud; pero con un solo pecho y una 
sola mente. ¡Bajarse hasta los irtfeUces y alzarlos en los brazos! ¡Con d. 
fuego dd corazón deshelar la América coagtdada! ¡Echar, bullendo y 
rebotando por las venas, la sangre natural dd país! En pie, con los ojos 
alegres de los trabajadores, se saludan, de un pueblo a otro, los hombres 
nuevos americanos. Surgen los estadistas naturales dd estudio directo de 
la Naturaleza. Leen para aplicar, pero no pitra copiar. Los economistas 
estudian la dificultad en sus orígenes. Los oradores empiezan a ser 
sobrios. Los dramaturgos traen ccaracteres nativos a la escena. Las 
academias discuten temas viables. La poesía se corta la mdena zorriUesca 
y cuelga del árbol glorioso d chaleco colorado. La prosa, centelleante y 
cernida, va cargada de idea Los gobernadores, en las rqfúblicas de indios, 
aprenden indio. 
De todos sus peligros se va salvando América. Sobre algunas 
repúblicas está durmiendo d pulpo. Otras, por la ley del equilibrio, se 
echan a pie a la mar, a recobrar, con prisa loca y suNime, los siglos 
perdidos. Otras, olvidando que Juárez paseaba en un coche de mulos, 
ponen codw de viento y de cochero a una bomba de ^ibón; d lujo 
venenoso, enemigo de la libertad, pudre al hombre liviano y abre la puerta 
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al extranjero. Otras acendran, con éL espíritu éjrico de la independenáa 
amenazada, el carácter viril. Otras crían, en la guerra rapaz contra el 
vecino, la soldadesca que puede devorarlas. Pero otro peligro corre, cuxtso, 
nuestra América, que no viene de sí, sino de la diferencia de orígenes, 
métodos e intereses entre los dos factores continentales, y es la hora 
próxima en que se le acerque, demandando dilaciones íntimas, un pueMo 
emprendedor y fajante que la desconoce y la desdeña. Y como los pueblos 
viriles, que se han hecho de sí propios con la escopeta y la ley, cunan, y 
sólo aman, a los pueblos viriles; como la hora del desenfreno y la ambidón, 
de que acaso se ubre, por d. predominio de lo más puro de su sangre, la 
América del Norte, o en que pudieran lanzaría sus masas vengativas y 
sórdidas, la tradición de conquista y el interés de un caudillo hábil, no está 
tan cercana aún a los ojos del más espantadizo, que no dé tiempo a la 
prueba de altivez, continua y discreta, con que se la pudiera encarar y 
destñaria, como su decoro de repúbtica pone a la América del Norte, ante 
los pueblos atentos del Universo, un freno que no la ha de quátar la 
provocación pueril o la arrogancia ostentosa, o la discordia parricida de 
nuestra América, el deber urgente de nuestra América es enseñarse como 
es, una en alma e intertto, vencedora vdoz de ua pasado sofocante, 
manchada sólo con la sangre de abono que arrcmca a las manos la pelea 
con las ruinas, y la de las venas que nos dejan picadas nuestros dueños. 
El desdén del vecino formidable, que no la conoce, es el peligro mayor de 
nuestra América; y itrge, porque éL día de la visita está próxima, que el 
vecino la conozca, la conozca pronto, pitra que no la desdeñe. Por 
ignorancia llegaría, tal vez, aponer en eüa la codicia. Por respeto, luego que 
la conociese, sacaría de eüa las manos. Se ha de tener fe en lo mejor del 
hombre y desconfiar de lo prro de él. Hay que dar ocasión a lo mejor para 
que se revele y prevaieseca sobre lo peor. Si no, lo peor prevalece. Los 
pueblos han de tena' una picota para quien les azuza a odios inútiles; y 
atrapara quien lo les dice a tiempo la verdad. 
No hay odio entre razas, porque no hay razas. Los pensadores 
canijos, los pensadores de lámpara, enhebran y recaüenUm las razas de 
librería, que el viajero justo y ei observador cordial buscan en vano en la 
justida de la naturaleza, donde resalta, en el amor victorioso y el apetito 
turbulento, la identidad universal del hombre. El alma emana, igual y 
etana, de los cuerpos diversos en forma y color. Peca contra la Humanidad 
el que fomente y propague la oposición y el odio de las razas. Pero en el 
anuisijo de los pueblos se condensan, en la cercanía de otros pueblos 
diversos, caracteres peculiares y activos, de ideas y de hábitos, de 
ensanche u adquisición, de vanidad y de avaricia, que del estado latente 
de preocupaciones nacionales pudieran, en un período de desorden interno 
o de predpttadón del carácter acumulado del país, trocarse en amenaza 
grave para las tierras vecinas, aisladas y débiles, que eí país fuerte 
dedara perecederas e iitferiores. Pensar es servir. Ni ha de suponerse, por 
antipatía aldea, una maldad ingénita y fatal al pueblo rubio del continente, 
rd se nos parece en sus lacras poUticas, que son diferentes de las nuestrtts; 
ni tiene en mucho a los hombres biliosos y trigueños, ni mira caritativo, 
desde su eminenda aún mal segura, a los qpw, con menos favor de la 
Historia, suben a tramos heroicos la vía de las repúblicas; ni se han de 
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esconder los datos patentes del problema que puede resolverse, para la 
paz de los siglos, con éL estudio oportuno y la timón tácita y urgente del 
alma continental. ¡Porque ya suena el himno unánime; la generación actual 
lleva acuestas, por él camino abonado por los padres subUmes, la América 
trabajadora; el Bravo a Magallanes, sentado en ei lomo dd cóndor, regó éL 
Gran Send, por las naciones románticas del continente y por las islas 
dolorosos del mar, la sendUa de la América nueva! 
José Uartíi La revista Ilustrada de Nueva York, 1* de enero de 1891 
(Obras Completas VI, pp. 15-23). 
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Carta de traslado del Expediente Académico de José Martí a la Universidad de 
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Asianaturas cursadas por José Martí encaño académico de 1870 a 1871 y de 
1871 a 1872 en la Urúver&dad Central de Madrid en la carrera de Derecho. Las 
cuatro últimas asignaturas, aunque perón cursadas en Madrid. Martí se presentó a 
los exámenes en la Universidad de Zaragoza. 
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L OBRAS ESCRITAS POR MARTf (por orden cronoló^co)' 
1.1. Formato de artículo periodistíco o crónica (se señala el año y d 
nombre de la revista o periódico donde fue publicado el texto. En varios 
casos debe entenderse bajo un mismo nombre una serie de artículos) 
- El presidio patítico en Cuba; La Soberanía Nacional, Cádiz (1871) 
- La República Española ante la revoluóión Cubana; La Cuestión Cubana, 
Sevüla (1873) 
- las Códigos Nuevos GuatemaUecos; Revista Universal, México (1877) 
- Guatemala; El Federalista, México (1878) 
- Escenas europeas; The Sun, Nueva York (1881-1882) 
- Escenas norteamericanas; La América, Nueva York (1881-1891) 
- Hombres; La Estrella de Panamá, Panamá (1887-1895) 
- Cuba y los Estados Unidos; El Avisador Hispanoamericano, Nueva Yoik (1889) 
- El Congreso de Washington; El Partido Liberal, México (1889-1890) 
- La Conferencia Monetaria de las R^úblicas de América; La Revista Ilustrada, 
Nueva York (1891) 
- Nuestm América; El Partido liberal, México (1891) 
- Historia, letras, biografía, curiosidades y ciencia; La opinión de Caracas (1881-
1882) 
- Nuestras ideas; La Igualdad, La Habana (1892) 
- Los cubanos de (tfuera y los cubanos de adentro; Patria, Nueva York (1892) -
revista fundada por Martí como ói^gano de propaganda del Partido 
Revolucionario Cubano-
Para referirse a los textos maitianos se suele seguir la diviáón que la guía dd rqieitorio de las Obras 
Comp/etús <i^  Múrtf de la Editora Tiópioo ha ordenado por temas. Ife aquí la guía: 
Cuba Política y revolMián (tonxK 1-8) 
Cuba. Discursos revoluaonarios (tomo 9). 
Cuba. Hombres (tomos 10 y 11). 
Cuba. Letras, educación y fñníura. 1-2 (tomos 12 y 13). 
Hispanoamericanos (tomo 18). 
Nuestra América (tamos 19-23). 
La Edad de Oro (tomo 24). 
AmistadfimeOa (toiiio25). 
Teatro (tomo 26). 
Escenas norteameriamas (ttmios 27-40). 
Versos (tomos 41-43). 
Escenas mexicanas (tomos 28-50). 
Criticayarte (tomos 51-54). 
Viajes (t<nnos 55-56). 
Epistolario (tomos 65-67). 
Cartas a Mercado (tomos 68-69). 
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El obrero cubano; Patria, Nueva York (1892) 
Persona y patria; Patria, Nueva York (1893) 
M raza; Patria, Nueva Yoric (1893) 
El Partido Revolucionario de Cuna; Patria, Nueva York (1893) 
La verdad sobre los Estado Unidos; Patria, Nueva York (1894) 
El alma de la revolución y el deber de Cuba en América; Patria, Nueva Yoik 
(1894) 
Los pobres de la tierra; Patria, Nueva Yoik (1894) 
Manifiesto de Montecrísti; Patria, Nueva York (1895) 
1.2. Discursos revolucionarios más importantes (se señala el acto, d lugar 
y d año en que fueron expuestos públicamente) 
Brindis en el banquete odebrado en honor de Adolfo Márquez Stertir^, La 
Habana (21 de abril 1979) 
Lectum en la reunían de emigrados cubanos en Steck Hall; Nueva York (24 de 
enero 1880) 
Discursf^ corunemonxtivos del 10 de octubre de 1868; Nueva York (serie de 
cinco disciu^sos cada 10 de octubre desde 1887 a 1891) 
Madre América; Nueva Yoric (19 de didembre 1889). 
Con todo y para el bien de todos; Florida (26 de noviembre 1891). 
Los pinos nuevos; Florida (27 de noviembre 1891). 
La oradón de Tampa y Cayo Hueso; Nueva Yoric (17 de febrero 1892). 
1.3. Epist<riario. Se recogen las cartas más transcendentales (se señala a 
quim fue dirigida la carta, desde donde fue escrita y la fecha) 
Carta al General Máximo Gómez; Nueva Yoric (20 de octubre 1884). 
Carta a Federico Henríquez y Carvajal; Montecrísti (24 de marzo 1895). 
Carta a Gonzalo de Quesada y Aróstegui; Montecrísti (1 de abril 1895). 
Carta al New Yoric Herald; Nueva Yoric (2 de mayo 1895). 
Ctuta a Manud Mercado (inconclusa); Dos Ríos (18 de mayo 1895). 
1.4. Diarios (se señala la fecha en que fueron escritos) 
De Montecrísti a Cabo Haitiano (1895). 
De Cabo Haitiano a Dos Ríos (1895). 
1.5. Poesía (publicada en vida) 
ismoetíHo (1882). 
Versos LUrres (1878-1882). 
Flores del destierro (inconclusa- 1884). 
Versos SendUo (1891; Martí no llegó a ver publicado en vida como poemario). 
1.6. Teatro (se señala la fecha de estreno) 
Abdala (1869). 
Adúltera (1874). 
Amor con amor se paga (1875). 
Patria y libertad Drama indio (1877). 
232 
1.7. Noveb 
Amistad funesta o Lucía Jerez (1885). 
1.8. Literatura Infantil 
La Edad de Oro (1889; revista ín&ntíl fundada por Martí y de la que se 
publicaron 4 números). 
2. OBRAS COMPLETAS DE MARTÍ 
Obras Completas en 2 volúmenes; director MÉNDEZ, I^dro M., La Habana, 
editorial Lex, 1946-1948. 
Obras Completas en 74 volúmenes; director QUESADA Y MIRANDA, Gonzalo; 
La Habana, 1936-1953. 
Obras completas 4 volúmenes, 5 tomos; edición de QUINTANA, Jorge; 
Caracas, 1964. 
Obras Completas en 28 volúmenes. Pról<^o de Juan Maiinéllo; La Habana, 
Editorial Nacional de Cuba, 1963-1973. 
Obras Completas en 28 volúmenes; La Habana, Editorial Ciencias Sociales, 
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